ان تقرأ هومى بابا يعنى أن تعيش تلك اللحظات من الغرابة 
المقلقة على الحدود ما بين الثقافات والأمم والهويات والعوالم» 
في السر الماصل الراصل؛ على الجسر» فى منطقة "الهجنة". 
والتجاذت ئی 


يقبل الترجمة" ت 


فؤکو؛ وجاك اکان وجاك 


سعد . وجوليا سقف وفربدريك جیمسون › 


بن 


وریتشارد رورتی» وجوزیف کونراد؛ فا قوست ان ترك 
د. مرورا د ودلهى» والضفة الغربية» 
ولندن» ونيويورك» وتاهیتی. 
وبهذا المعنى» فإن كتابة بابا تهدف إلى إعادة مو 
يحلل الإنتاج الثقافى» فاتحا فضاء جديداً وزمتًا جديدا لط 
النقدى» حيث يعيد 'الاختلاف الثقافى" الإفصا” عن محصلة 
ور موقع الأقلية الدالّ الذى يقاوء 
ن کین محلا أو خصوصيا› و 


ر 


إنتاج اشد أشكال الثقافة استنطاقًا ومساءلةء وإعادة تقويم كامل 


الذى يمكن منه 


ا وما بعد الحداثة وما قیهما ك حیال بنی القَرة ' 
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وعالة 


رجہ 


المشروع القومى للترجمة 


موق النقافة 
تاليف : هومى ك. بابا 


ترجمة: ثائر ديب 


المشروع القومى للترجمة 
إشراف جابر عصفور 


- العدد: ۹ه 
- موقع الثقافة 
- هومى ك.بابا 
- ثائر دیب 
- الطبعة الأولى: ٤٠٠٠م‏ 
هذه ترجمة لکتاب 
The Location of Culture‏ 
Homi k. Bhabha‏ 
Routledge‏ 
London and New York‏ 
1994 


حقوق الترجمة والذشر بالعربية محفوظة للمجلس الأعلى للثقافة 
شارع الجبلاية بالأوبرا - الجزيرة - القاهرة . ت ۷۳٥۲۳۹۲:‏ فاکس: ۷٠١۸٠۸٤‏ 
El Gabalaya St. Opera House , El Gezira Cairo‏ 
Tel: 7352396 Fax: 7358084‏ 


الفكرية للقارئ العربى وتعريغه بهاء والأفكار التى تتضمنها هى اجتهادات أصحابها 
فى ثقافاتهم المختلفة ولاتعبر بالضرورة عن رأى المجلس الأعلى للنقافة . 
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الحتوى 


مقدمة الترجم: bele Re‏ 
هومى بابا والمنظور ما بعد الكولونيالى: فضاء الهجذة والترجمة الثقافية 
- مدخل: مواقع الثقافة ENaC ER‏ 
الفصل الأول: الالتزام بالنظرية VP GRASSES a‏ 
الفصل الثانى: استنطاق الهوية: فرانز فانون والامتياز ما بعد الكولونيالى Ta‏ 
الفصل الكالث: السؤال الآخر: الصورة النمطية؛ والتمييزء NE ASSN‏ 
وخطاب الكولونيالية ٠‏ 
الفصل الرابع: عن التنكر والإنسان: تجاذب الخطاب الكولونيالى VVE‏ 
الفصل الخامس: المدنية الماكرة AVS‏ 
الفصل السادس: دواليل ادت على أنها أعاجيب: أسثلة التجانب Ye Sess‏ 
والسلطة تحت شجرة‌خارج دلهی» أیار (مایو) ٠۸١۷‏ 
القصل السابع: الإفصاح عن القديم: الاختلاف الثقافى والهراء الكولونيالى a‏ 
الفصل الثامن: تشتيت: الزمن» والسردء وهوامش الأمَةَ الحديذة SAR,‏ 
الفصل التاسع: ما بعد الكولونيالى وما بعد الحديث: سؤال الفاعلية Ea‏ 
الفصل العاشر: بالخبز وحده: دواليل العنف فى أواسط القرن التاسع عشر ............... 00 
الفصل الحادى عشر: كيف تدخل الجدة العالم: الفضاء ما بعد الحديث» PV &w.suaunus.‏ 


والأزمنة مابعد الكولونياليةء وتجارب الترجمة الثقافية 
الفصل الثانى عشر: خاتمة: العرق» والزمن» ومراجعة الحداثة ENO SS‏ 
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يضرب بيان هذا العمل بجذوره فى الزمنى. فكل مشكلة 
إنسانية ينبغى النظر نيها من وجهة نظر الزمن. 


(فرانز فانون» بشرة بيضاءء أقنعحة سوداء) 


عليك أن 

تبر الإیجابیء 
وتتخأص من السلبى 
أن تتمسك بما هو مؤکد 


ولا تتورط مع السيد بين بين . 


(اللازمة فى أغنية جونى ميرسر أبرز الإيجابى) 


مقصمة المترجم: 
مومه بابا والمنظوو ما بعد الکولونیالھ؛ 
فضاء الحجنة والترجمة الثقافية 


() 

أن تقرأً هومى بابا يعنى أن تعيش تلك اللحظات' من الغرابة المقلقة» على الحدود ما 
بين الثقافات والأمم والهويات والعوالم» فى الممّر الفاصل الواصل» على الجسرء فى 
منطقة الهجذة»ء والتجاذب» والانشطارء فى الفترة الزمنية الفاصلةء وما لا يقبل 
الترجمة» فى الخفاءء والعماءء وما لا يذرك» وذلك كيما تستكشف أن هذه اللحظات 
والأمكنة ذاتها هى زمنيات وفضاءات المعرفة» والإدراك» وقابلية الترجمةء حيث 

يجرى تفاوض الهوية» وتنبع المقاومةء وتدخل الجدة العالم. 
أن تقرأً هومى بابا يعنى أن تمضى حيث تأخذك تونی موریسون» ونادين 
غوردايمرء ومحمود درويش» وديريك والكوت» وعادل جوسَوالا والاء ونهضة 
هارلم...» ویعذی أن تتواصل وتقطع - فی آن واحد - مع فرانز فانون» ومیشیل فوکوء 
وجاك لاكانء وجاك ديريداء وإدوارد سعيدء وجوليا كريستيفاء وفريدريك جيمسون» 
وریتشارد رورتی؛ وجوزیف کونرادء وإ .م فوستر...؛ وأن تتحرك مع نثره من 
تريئيداد» مرورا بالكونغوء ودلهى» والضفة الغربيةء ولندن» ونيويورك» وتاهيتى ...› 
فى مراحل تاريخية مختلفة» وعبر مختلف الفروع المعرفية» الفلسفة» وتاريخ الأدب» 
والنظرية السياسية» والتحليل النفسى ...» بعد أن تكون قد تضلعت ما أمكن من كل 
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ذلك کیما تلتقط الوشم الذی ترکه کل هزلاء علی هومی بابا دون أن يحول الوشم بینه 
وبين نقد رباب هذه الفروع» أو دفعهم فى مسالك ومجاھل ما کانوا لیحلموا بپاء فاتحا 
حقولاً جديدة للبحث والدراسةء شأنه فى ذلك شأن نظيريه الآخرين فيما يدذعى ب 
الثالوث المقذس للنظرية ما بعد الكولونيالية: إدوارد سعيد وجاياترى سبيفاك وهومى 
باباء حيث ينطبق على ثلاثتهم ما قاله عن سبيفاك أحد زملائها من أنَّها تركيبة 
علمية قد تكون أفضل المتاح على وجه الأرض (') 

أن تقرأً هومى بابا يعني أن تتورَط فى ذلك المنظور ما بعد الكولونيالىء أ 
الأقلوئ» أو المهاجر الذى تعاد منه كتابة تاريخ الحداثة. فما يراه هومى بابا هو أن 
تواريخ الكولونياليةء والاستعبادء والاستغلال» والتمييز الجنسى» والاإضطهادء والتراتب 
الطبقى... لا تتكلم عن شعوب أو طبقات أو مناطق بعينها مرتبطة بهذه التواريخ» بل 
تتكلم عن التباينات الاجتماعية المشكلة للحداثةء تتكلم عن يومى الحداثة . وما يساعدنا 
عليه المنظور ما بعد الكولونيالى» أو الأقلوىء هو التفكير فى تلك الطرائق التى يقصح 
من خلالها عن التراتبات الاجتماعية وتفاوضاتها ضمن الحداثة. بل إن بابا يساجل 
بمعنى ما ضدَ القول بأن الخطاب ما بعد الكولونيالى هو شكل من أشكال ما بعد 
الحداثةء ذلك أن اهتمامه منصب أكثر على إعادة التفكير بجينالوجيا الحداثة» ضد 
التيار. فسؤال بابا هو: ما الحداثة بالنسبة لأولئك الذين هم جزء من أداتها وحكمهاء 
لكنهم لأسبابٍ تتعلق بالعرق» أو الجنس» أو الموقع الاقتصادى الاجتماعى تم إقصاؤهم 
عن معايير عقلانيتها أو وصفتها الخاصة بالتقدّم فراحوا يعيشون بخلاف الحداثة إِنّما 
ليس خارجها؟ وسؤال بابا هو: ما أشكال الهوية والفاعلية التى تبزغ من أكدار الحداثة 
ومنغصاتها وضروب قلقها؟ 

فعلى الرغم من ذلك الاستخدام الفضفاض لمصطلح ما بعد الكولونيا لية فى وصف 
تشكيلة هائلة من الممارسات الثقافية والاقتصادية والسياسية على نحو يهدد بأن يفقد 
هذا المصطلح معناه الفعال(")ء فإن ما يبقى مشتركا بين الدراسات ما بعد الكولونيالية 
هو ذلك الاهتمام لا بانقضاء الحداثةء وإّما بإعادة تحديد موقعها. ما يبقى مشتركا هو 
ما تحاوله الحواف ‏ فى زماننا ما بعد الحديث - من إعادة تحديد اللبء وما تتجرأً عليه 
الهوامش من إعادة تشكيل المركزء فى مراجعة لا تنظر إلى اللاغرب على أنه مجرّد 
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آخر ل الغرب» أو موقعاً یجری تعريف تاريخه وهويته فى تكوين حداثة صاغها مسار 
الغرب وعقلهء إنما دون أن تسلك [أى هذه المراجعة] سبيل الأصولية الثقافية أو 
القومية أو الدينية التى تصوغ صورة لثقافتها أو أمتها أو ديانتها بوصفها مصدر؟ أصيلاً 
للهوية النقيَة التى لم يلوثها الغرب الحديث (") 

أن تقرأً هومى بابا يعنى أن تسمع ذلك الاعتراف المدوئ بأن النظرية ما بعد 
الكولونيالية لا يمكنها تفادى ب بنى المعرفة الغربيةء وإن سلطت نقدها على عماياتها 
وضروب انغلاقها. كما يعنى أن تدرك أن موقع الثقافة اليوم لا يقع فى لباب نقى من 
التراث» بل على حواف التماس بين الحضارات حيث تنطلق بينية وهجنة وهويات 
جديدة. فشاغل بابا الأساسى هو ذلك الإهمال الذى نال التجاذب الذى يتسم به موقع 
الثقافة والهوية› ذلك الإهمال الذى لا يقتصر على الممارسة الأوروبية للتحليل للثقافى 
بل يتعدًاها إلى الطرف الآخر الذى يفترض به العكس. وجهود بابا مكرّسة لاستكشاف 
الموقع الشقافى الهجين والبينى» مدافعا عن موقع نظرى يفلتٍ من ثنائيات الشرق 
والغخرب؛ والذات الآخرء والسيد والعبد» والداخل والخارج»› موقع يتغآب على الأس 
المتعيّنة ويكشف عن فضاء من الترجمة لا تكون فيه الهويات منسوبة إلى سمات 
ثقافية متعينة مسبقًا وغير قابلة للاختزال وقائمة خارج التاريخ . فالسيّد والعبد» أو 
المستعمر والمستعمر لا يمكن النظر إليهما »فی عرف باباء علی أنھما کیانان 
منفصلان یحدّد کل منهما ذاته علی نحو مستقل . والأمر فى عرف بابا أن ثمَةَ 
تواجها وتبادلاً متواصلین تؤدى فيهما الهوية الثقافية ادا فی زمن الحاضر؛ وفى 
فضاء حدى هو موقع هجين يترك للاختلاف الثقافى أن يبرز وينتج معارف ومعانی 
جديدة ويمگن من بناء موضوع سياسى جديد يغرب توقعاتنا السياسية المعهودة ویغیر 
الأشكال المألوفة لمعرفتنا بلحظة السياسة. 


وبهذا المعنى»› فإن كتابة بابا تهدف إلى إعادة موقعة من يحلل الإنتاج الثقافى؛ 
فاتحا فضاء جديدا وزمناً جديداً للنطق النقدى» حيث يعيد الاختلاف الثقافى الإفصاح 
عن محصللة المعرفة من منظور موقع الأقلية الدال الذى يقاوم إضفاء الطابع الکلیانی 
دون أن يكون محلا أو خصوصياًء والذى يمكن منه إنتاج أشدَ أشكال الثقافة استنطاقا 
ومساءلةء وإعادة تقويم كامل الحداثة وما بعد الحداثة وما فيهما من عمايات حيال بلى 
القوة المتوضعة ضمن آلياتهما فى الهيمنة. 
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هكذا تذزع كتابة بابا تلك الألفة التى تغلف المصطلحات التى نتقاذفها اليوم» مثل 

التعددية الثقافيةء والتنوع الثقافى وتعدد الهويات...٠‏ فلا يعود بمقدورنا أن نستخدم 
تلك الكلمات بما نستخدمها فيه من رضًا وبداهة دوذما تفكير. ذلك أن الهمجدةء 
والتجاذب» والانشطارء والاختلاف الققافى (لا التعددية الثقافية) تشق الهوية وتجعلها 
شن معقدا من التقاطع والتفاوض بين فضاءات مكانية وزمنيات تاريخية ومواقع 
للذات متعددة» على نحو يضعنا إزاء» بل فى ما هو ليس هذا ولا ذاكء بل شیء آخر 
بجانبهماء وإزاء» بل فى» ما هو أَقَلٌ من واحد ومزدوج . وبذلك فإن بابا يقول نا ما لا 
نريد سماعه» فى اللحظة التى لا نراها مناسبةء ّما بطريقة ة يستحيل علينا أن نتجاهلها 
أو نهملها. ففى الوقت الذى غدت فيه الأفكار الليبرالية عن التعدد والمواعظ ما بعد 
البديوية عن الاختلاف أشبه بمصطلحات نهائية فى الحكم على مسائل الصراع 
الثقافى» وفى الوقت الذى تعمد فيه براغماتية جديدة وأصولية سلفية إلى تصنيم ما هو 
خاص ومحلى وإلى شل حتى إمكانية التفكير بما هو عام» وفى الوقت الذى بلغ فيه 
تسليع الآخرية من أجل الاستهلاك معدلات غير مسبوقة وغدا فيه التداول العالمى 
للصور والقوالب النمطية الثقافية صناعة كبرى» راح هومى بابا يطرح أسللته العميقة 
حول كفاية القوالب الخاصة ب التسامح والمدنيّة وقدرتها على سرد تواريخ عدم 
التسامح واللامدنية» مما عرض ويتعرَض له آخرو المترويول الغربى من مستعمرين» 
وزنوج» ونساء» وعمال...» وراح يشد القوالب الليبرالية والأصولية والراديكالية إلى 
الحدً الذى تتضح عنده نقاطها العمياء التى تشف عن مركزياتها الإثنية ويلاغاتها 
الإرادويةء وإلى الحدَ الذى تنم فيه على الآخر الذى يظهر فى عماياتها كما العرض 
المرضى الدال. 


(ب) 
ليس عمل هومى بابا ‏ إذن ‏ مجرد استكشاف لأوضاع البلدان الكولونيالية وما بعد 
الكولونياليةء بل جلاء لديناميات السلطة والإخضاع والمقاومة. وبذلك فهو ينطوى 
على فكرة العمومية المفاهمية» أو على ذلك النوع من العمل الذى ندعوه ب النظريةء 
وذلك فى اللحظة التى نسمع فيها من كل حدب وصوب أن النظرية قد ماتت تت. ولعل 
من المهم ‏ قبل أن نستكشف طبيعة ممارسة بابا للنظرية - أن تلقى نظرة على النحو 
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لن و ا ن العيش على الحدودء فى مدطقة القلق والهجذة 
والانشطارء وإلى الكيفية التى يعمل فيها دك المعانى المألوفةء للهوية والإثدية والذاتية 
والآخريةء على خاق إمكانية الانفتاح على واحة من الاستذارة النظرية واجتراح 
مقاومة تذخل الجدة إلى العالمء بما يرفع من قلق اللحظة الراهنة وخوفها ويخلق فسحة 
من الأمل. 

ما يراه هومى بابا هو أن أنظمة المعنى» والخطاب» والحكم... تعمل - فى» وعبر- 
العلاقات الاجتماعية المتجاذبة التى يخلقها فعل الانشطار الاجتماعى والخطابىء 
بحيثةإننا كذوات لتلك الأنظمة نكون واقعين فى شراك هذه السيرورات الإشكالية من 
تعيين الهوية والتی تمل الشروط التى يتكون فيها مخيالنا الاجتماعى» سواء کنا 
مستعمرین أو مستعمرین» مضطهدین أو مضطهدين» من الأقلية أو من الأكثرية. بيد 
أن هذا الانشطار ليس عند بابا مجرد شرك أو مأزق» فهو لايقع على الطرفين فى 
النقطة ذاتهاء وسيرورته المتفارقة لدى كل مدهما تديح للمستعمر أو المضطهد إمكانية 
بناء استراتيجية أو فاعلية تفكك صوت السلطة عند نقطة الانشطار. وبذا تخلق إمكانية 
الاستنارة والتدبر والمقاومة» بل وإمكانية الهدم» من العيش عند التقاطع والتجاذب» 
وريما من الجهد الذى يجب أن يبذله المستعمر والمضطهد كيما يعيش هناك ويعلي 
بشیلين متناقضین فى الوقتٍ ذاته دون التعالى على هذا التداقض أو كبته. ذلك أن 
إقامة المستعمر أو المضظية » أو الأقلوى فى التداقض» تتيح له أن يستخدم هذه 
السيرورة فى بناء فاعلية اجتماعية تتم من خلال التدخْل فى لغة السلطة وكشف 
انشطارها وإعادة إنتاج تلك اللغة فى حالة متبدلة قلیلاًء عل نحو یطیح بحسابات 
امتمگنين ويتيح لغير المتمگنين أن يعرفوا الاستراتيجيات التى يضطهدون من خلالها 
وأن يستخدموا تلك المعرفة فى بذاء مقاومة . ففى عرف بابا أن الاختلافات الطفيفة 
والانزياحات البسبطة غاليًا ما تكون العناصر. الأشدً أهمية فى سيرورة الهدم 
والتغيیر(*) 

ويغية إيضاح كل هذاء فإننا نلجاً إلي مثالين يوردهما بابا فى موقع الذقافة . أولهما 
هو الذى يقوم عليه الفصل السادس المعلون دوالیل أُخذّت على تيا أعاجيب: أسلة 
التجاذب والسلطة تحت شجرة ت خارج دلھی؛ مایو (أیار) ۷ . ففی أوائل القرن 
التاسع عشرء حاول بعض الهنود الذين اعتنقوا المسيحية وراحوا يمارسون تعليمها 
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والهداية إليهاء حاولوا حث الفلاحين الهندرس فى شمال الهند على التحول إلى 
المسيحية. وكان ذلك يثير حوارات بين الطرفين قد يسهل تفسيرها على أنها نوع من 
التبادل بین مسيحية استعمارية قوية رمتحمسة ة لتحويل الهندوس إليها وبين تقليد دينى 
محلی أر أصلى يقاوم هذا التحويل E‏ اللافت فى سيرورة هذا التناقض الحوارى 
أو هذا الحوار التناقضى هو أن الطريقة التى خاض بها الفلاحون الهندو س هذه العلاقة 
الكولونيالية تمألت بمواصلة إنتاج خطابات إضافية (بالمعنى الديريدئ لكلمة الإضافة) 
ھی مواقع للتفاورض والمقاومة . كانوا ا مثلاء يسعدنا أن نتحول إلى المسيحية إذا 
ما أقنعتمو نا بأن كلمات الإله المسيحى لا تصدر من أفراه أشخاص يأكلون اللحم. 
كلمت إلهكم جميلة» لکن كهننكم ليسوا نباتيين» ونحن لا نصدق أن أحدا يأكل الحم 
يمكن أن يقل كلمة الله. وبالطبع؛ فإنَ منطق التقابل والتضاد بين المسيحية 
والهندوسيةء أو حوار السيد والعبدء لا ينطوی على ما يقتضى بناء هذا الموقع المتفارق 
والمتناقض» أو هذا الدالول "معن" القائم على التفارض والذى يمكن أن نسميه الإنجيل 
الباتى» هذا الإنجيل الذى يبدو بمثابة مطالبة بقراءة جديدة لذلك النص المقدس الذى 
يقول: كل ما يدخل الإنسان من خارج لا يقدر أن ينجَّسه. لأنه لا يدخل إلى قلبه بل 
إلى الجوف ثم يخرج إلى الخلاء وذلك يطهّر كل الأطعمة... إن الذى يخرج من 
الإنسان ذلك ينجس الإنسان. لأنّه من الداخل من قلوب الناس تخرج الأفكار الشريرةء 
زناء فسق» قتل» سرقةء طمعء خبث»ء مكرء عهارة؛ عين شريرة» تجدیف» کبریاءء؛ 
جهل. جمیع هذه الشرو ر تخرج من الداخل وتنجس الإنسان() فهذا النص الآمن 
والقار عقيدياء يبدو کأنّه يأخذ معلی جدیداًء وتعاد ترجمته؛ فی نطقه الکولونیالی 
ليكشف عن موقع آخر لمفاوضة السلطة ومقاومتهاء سواء رمزيا أو اجتماعيا. 

أن المثال الثانى» فهو ذلك الفضاء الجديد والإضافى الذى فتحته فى إنجاترا تلك 
الجماعات النسرية مثل حركة النساء المناهضات للأصولية و الأخوات السوداوات 
الجدوبيات إبان قضية سلمان رشدى. فلقد ساد الموقف آنذاك نوع من الاستقطاب بين 
الكتاب الليبراليين من جهة والأصوليين الإسلاميين من جهة أخرى. وكان ثمة 
تصوران مختلفان تماما فيما يتعأق بمسائل النص والنصّية: هل نحاول قراءة القرآن 
الكريم عبر استراتيجيات الرواية ما بعد الحداثية وسردها وقيمها الأخلاقية أم نحاول أن 
نقرأً الرواية ما بعد الحداثية تبعَا لمعطيات التأويل والتوجه النصى القرآنى. وبذا كان 
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الأمر أُمر ضَرْب من الاختلاف لا سبيل إلى حله أو تجاوزه. وبالمقابل» فإِنَ رد تلك 
الجماعات النسوية كان خارج هذا الاستقطاب بكل ما للكلمة من معنى. فقد احتلان 
فضاء آخر» وطرحن منه سلسلة كاملة من القضايا المتعلقة بتربية النساء وتعليمهن› 
وسياسات المنزل والأسرة» وسياسات البغاءء كما ريطن بين سياسات الدين فى إيرلندا 
الشمالية والطريقة التى تم بها تحويل الاختلاف الدينى فى قضية رشدى إلى عامل 
واسم للاختلاف الإثنى والشقافى. ومع أله لا رابط مباشرا لهذه القضايا بقضية 
رشدى» فإتها كانت بمفابة الإضافة الديريدية إليها. وبدلاً من أخذ قضية رشدى أخذاً 
٠‏ مباشرا وجعلها مشروعهن الخاص والتنطح لحلهاء قامت هذه الجماعات النسوية بفتح 
هذا الموقع السياسى المنتج إلى جانب قضية رشدى» وبذا أعدن تصريف هذا الحدث 
وترجمته باتجاه السياسات المتعلقة بالجماعات والمؤسسات العامة» وباتجاه ما تمارسه 
الدولة من إضفاء الطابع العنصرى على الاختلاف الدينى. 

والحال» أن مثل هذا الفهم يعتبر لدى كثيرين واحدا من أهم الأسباب التى تجعل 
بابا اشد نقاد ما بعد الكولونياليين إفصاحا عن كيفية تطور المقاومة ضمن الفرجات أو 
السطوح البينية التى يكون فيها على القوة والسلطة أن تمحو إمكانية المقاومة. فإذا ما 
كان الآخرون يحاولون تنظير المقاومة عموما واستکشافهاء فان إنجاز بابا يتمدّل فى 
تنظيرها تحت ا شروط مصمّمة لبرمجة حتى المقاومة . بل إن بابا يبدو قريب جدا من 
الإيحاء بأنْ الهجنة هى مصدر المقاومة والهدم الأبرز. وأنْ وجود البرمجة الدائم يحتم 
أن يكون هنالك هجنة دائمة . وهذه الهجنة هى التى توقر على الدوام وجود إضافة 
وزيادة تسم الفعلي والأدائی انا نابر مج» منطقة من عدم التعيين والانتشار تنشاً 
عن ديالكتيك المبرمج والزیادئ. وبذا تكون المقاومة محتومة لا سبيل إلى تفاديها لأن 
الهجنة عادة الأشياء وديدنها. وبتعبير أدق» فان بابا یری أن ما هو مبرمج يقَوْض 
ذاته إذ يولد هجنة عبر سعيه المحموم وراء النقاء. 

وبذا نكون أمام هجدة تبدى كامل التعقيد وتقاوم أى اختزال» وأمام سيرورة 
مزدوجة من المقاومة تشتمل على مقاومة الآخر بورصقها تنكراًء ومقاومة الذات 
لرغبتها الخاصة الرامية إلى الاستقطاب والنقاءء هذه المقاومة التى يخلقها أثر الآخر 
الذى لا تستطيع الذات محوه من ذاتها. وبذا لا نكون أمام علاقة بين ذات ولا ذات 
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مفصولین واحدهما عن الآخر فصلا سحريا كما يطمح جدول أعمال المضطهدين» بل 
ما علاقة الذات ‏ و الآخر التى تنتمى إلى ما يلاقيه جدول الأعمال هذا من عناد 
وعنت لدی أدائه وتطبيقه(") ٠‏ 


ولعل كل ذلك أن يعيد إلى الأذهان ذلك الجدال حول نقلة قام بها إدوارد سعيد من 
مرحلة كتابه الاستشراق إلى مرحلة كتابه الإميريالية والققافة» وما كان قد تعرض له 
من نقد- ماركسى خاصة -يتهمه بانحراف فوكوئ عن جوهر صراع القوى 
والانحياز إلى مفهوم للقوة المتوالدة بمعزل عن موضعها الذى تتحرك بداخله» مما 
يجعل الفعاليات السياسية الصغيرة ‏ كما يعرض لها فوكو. بديلاً يتجاهل الصراعات 
الكبرى التى تنبنى على التبعية والاستغلال بين الاقتصاديات والشثقافات والأمم 
والأعراق والأجناس (") . 


(€) 

فإذا ما عدنا إلى ممارسة بابا ل النظرية والعمومية المفاهيميةء نجد أن ذلك 
مصطبغ برواه الآنفة اشد الاصطباغ؛ فما يتميّز به عمل هومى بابا النظرى هو أمران 
اثنان يرى أنهما لا بد أن يتوفرا للدظرية () : أولهما - هو عدم اكتفائها بإلقاء الضوء 

على البدية العميقة لحدث» أو موضوعء أو نص ماء وثانيهما - هو قابليتها للترجمة. 
فما ينبغى للدظرية أن تقوم به لا يقتصر على زركشة الإطار الخطابى الذى 
يتوضّع ضمنه موضوع البحث والتحليل» ولا على استكناه العمق ضمن هذا الإطار. ما 
ينبغى لانظرية أن تدهض به» أولاً وقبل كل شىء» هو أن تدشأً فى مواجهة مشكلة ما 
فتكون استجابة لهذه المشكلة وتصدَياً لها بروح من التمرد والعصيان والخروج على 
الضوابطء وبطريقة متعدية للفروع المعرفيةء وعلى نحر يضع الذات فى مكان آخرء أو 
زمنٍ آخرء يتم منه النظر وإعادة النظر. ويذا يفترق بابا عن أولكك المدظرين الذين 

يجلسون ويفکرون بالمبادئ الأولى فى حالة من الرصانة ورياطة الجأش»ء ليقوموا من 
ثم ببناء قوالبهم الفكرية . فالأمر عند بابا يبدا أولاً بتلك الصدمةالتى تعترى المر ء إزاء 
المشكلة على الرغم من كل ما يمكن أن يوجد من توصيفات لها موروثة وقارة . لأت 
بعدئذ ذلك الشعور بضرورة طرح بناء آخر قادر علی استکشاف ما یدعوه باللحظات 
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البازغة أو الطارئة فى التعيين الاجتماعى للهوية أو اإنطق الثقافى . فتلك اللحظات هى 
لحد الذى يمگن من اسنكشاف كيف يتمس حدث» أو موضوعء أو أيديولوجيا أن 
يشرعن ذاته ويقرّها ويغدو خطابا تمثيلياً وعاماً ممتلكا للقوة . 

وبالطبع› فان امتلاك الخطاب للقوة ل يتم م من خلال قَوةٌ الحجَة أو القدرة علی 
الإقناع وحدهاء بل يتطلب نوع آخر من السيرورة الخطرة غير المتعينة مسبقًا التى 
تعمل على إسقاط الخطاب على حقول متجاورة ومتناحرة» بحيث يكون عمل الإسقاط 
هذا بمثابة دحل ومحاولة لبدء وتأسيس شىء ما خارج النطاق . وهذا ما يقتضى من 
الخطاب اختراق حدوده الخطابية وأطره المفاهيمية القارَة وإزاحتها فى نوع من 
ا حالة ا . ويذا يبدو اختراق CR‏ القارَة ناجما عن نوعين من الخرق 
من الماوشات المحلية ية أو الخصوصية اتی تقع على حدوده لخطابية وتهدد انغلاقه 
رل ار من الكرن اغا فاا غو بات عام أو تمفصلها فيه a‏ 
الخطاب والنظرية نتاجًا للتدخل فى التوتر والصراع بين الخصوصي والعام» 
والتجريبى والمفاهيمى » والوضع الخاص والمؤسسة» فى استراتيجية من إعادة 
التمفصل وإعادة الإافصاح تمكن من مفاوضة ضروب الاستقطاب درن استسلام 
لمزاعمها أو وقوع فى شراك تمثيلاتها وتقسيماتها الثنائية . وباختصارء فإن النظرية 
تعمل فى تلك اللحظة التى يكون فيها ثمة خرق لحدود الخطاب وحدود الحدث» كما 
تتدخل فى حركة الانزياح التى تعمل على رسم الحدود ومفاوضتها فى آن معاء بحيث 
يكون المرء داخل حقلٍ خطابى ما وخارجه فى الوقت ذاته» وبحيث لا تكون للنظرية 
الأرلوية على التجرية ولا للتجربة الأولوية على النظرية. 

أما قابلية النظرية للترجمة فتقف بديلاً لذلك الضرب من العمومية المطلقة التى 
يمكن أن تدعيها اللظريةء وبدیلاً لاكتفائها بتكرار إطارها المفاهيمیى ومضاعفته 
ونسخه نسحا میکانیکیا فی وضعیات ومواضع أخرى . وهى [أى قابلية النظرية 
للترجمة] تفرض على المنظر أن يعرف لغتين على الأقلء أو بعبارة أدق» أن يعرف 
لغات مزدوجة» وأن يكون معنى كل من العمومية والخصوصية مزدوجا لدیه . والحقء 
أن بابا يشير إلى إمكانية وجود طرائق للتفكير بالعام جديدة وأصيلة . فبدلاً من الأفكار 
السائدة عن العمومية أو الكونية التى تقوم على التفكير الثنائى: النظرية/ الخصوصيةء 
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العمومية/ التحديدء الكونية/ التاريخية» المشروطية/ السياق» يحاول بابا أن يتخلص 
من هذا النموذج وأن يدلل على إمكانية التفكير بالعام بوصفه شكلاً من الشرطية 
العارضة أو الطارئة» أو بوصفه ضرا من الإفصاح والتمفصل الذى يقع فى ال ا 
بين؛ فى الوقت الذى يمارس فيه عمل الجمع والضم . كل ذلك شرط أن نفهم البينيّة لا 
على انها مجرد الوقوع فی مکانِ فاصل ماء بل على أنها تدحّل ومقاطعة»› واندساس» 
واقتحام» مما يخاق إمكانية ومشكلة فى آنِ معا . ويذا نكون إزاء إمكانية التفكير 
بالعمومية لا على الطريقة ة الثنائية والمحاكاتية؛ بل عبر ما يدعوه بابا ب التكرار. 
وتکرار بابا هو تکرار منزا ح أو انزياح متكرر يفترق أشد الافتراق عمًا يعنيه النسخ أو 
موطدا بذلك شروطاً جديدة للعمومية وفهما آخر لها ٠‏ ويمكن القول : إن هذا الضرب من 
التكرار يدخل تلك اللحظة من الغرابة المقلقة حيث يمكن لشىء ما أن يبدو مماثلاً أو 
قائما على التماثل» لكنه ما إن يدخل لحظة نطقه» وتحيينه» وتخصيصه حتى يتكشّف 
عن اختلاف المماثل. 

هكذا يواصل بابا ممارسة النظريةء وإمكانية الترجمة عبر الثقافات» وطرائق 
جديدة فى التفكير فى العلاقة الديالكتيكية بين الخاص والعام. والحالء أن كل تملك 
فعلى لعمل بابا لا بد أن يكتشف حضورا طاغيا لفكرتى الهجنة والتجاذب» كما لو أن 
هاتين الفكرتين عنوان أساسى لما يمكن أن ندعوه نظريته أو تصوره الخاص عن 
العمومية بالمعنى الذى أشرنا إليه . فالهجنةء عند باباء حركة ترجمة تبقى أسللة الهوية 
والانتماء مفتوحة ة دوماً على التفارض» وعلى أن تطرح من جديدء ومن مکان آخره أو 
زمن آخرء وتغدو سيرورات تكرارية استقصائية لا تعينات أوامريةء ثابتة ومسبقة ة. إن 

فن العيش فى الفرجات الخلالية والسطو. ح البينيةء بحيث لا يكون للانفتاح ذلك المعنى 
السطحى اإلذى يشير إلى عدم رجرد انغلاق وإلى ذوبان الهوية والانتماءء بل يكون له 
ذلك المعنى الذي ,ينطوى على المراجعة وإعادة CANE E‏ 
الذى يمقّل عيشه فا قائ بذاتهء فنا يقيم الفارق ب بين التكرار واختلاف المماثل من 
جهة والتجانس والمجتمع المتجانس من جهة أخرى»› ر أن هذين المفهومين 
الأخيرين جزء من عتاد تلك الثقافات التى تضطهد الآخرين . ألم نقل إن بابا يسمعنا 
مالا نرید سماعه؟ 


(د) 

يمكن إلقاء المزيد من الضوء على فكر هومى بابا بالإشارة إلى علاقته المتجاذبة 
هو ذاته مع كثير من المفكرين والتيارات والسياسية التى نرگز هلا على الأبرز بينها. 
ربدايةء فإن تنظير ما بعد الكرلونيالية عمومًا متأثر أعمق التأّر بأعمال المنظرين 
الفرنسيين› خاصة ميشل فوكو وجاك لاكان وجاك ديريدا. وقد أدّى هذا اللقاء بين 
دراسات ما بعد الكولونيالية ونخبوية النظريات الفرنسية إلى مناظرات مشحونة بين 
مؤيدى ومناهضى هذا التوجه فى تحليل عالم ما بعد الكولونيالية . ویکاد أثر الثلاٹی 
السابق أن يكون واضحًَا فى كل صفحة يكتبها باباء حيث يدخل إسهاماتهم فى 
مشروعه الخاص» بل ويدافع عنها اشد الدفاع فى بعض الأحيانء دون أن يحول ذلك 
بينه وبين تسليط أشد النقد عليهم ومساءلتهم فى كثير من النقاط . 

فأثر فوكو واضح لدى بابا من حيث ذلك الدفع الذى تدفعه أعماله (أى فروكو) 
باتجاه إعادة التفكير فى طبيعة القوة والسلطة خارج النموذج الثنائى الاستقطابىء 
وباتجاه البحث عن مكانٍ لللطق ويناء المعلى هو مكان يقع بين حاجة المعنى إلى سذة 
نظامية وحاجة فعل المعنى أو أدائيته إلى إزاحة تلك السنَة وتجديدها على ذ نحو متکرر. 
غير أن بابا نتقد فوكو على عجزه عن النظر خارج OT‏ 
الغريية . فهو فى الوقت الذى لم يكف فيه عن تبيان ما تتسم به الحداثة الغربية من 
حدية وإقصائية وضبط؛ لم يعن بما فيه الكفاية بالتفارق بين الحداثة الغربية وما 
يدعوه بابا فضاءها الآخر,» أو نظيرها أو صنوها المخيف» الفضاء الكولونيالى. وذلك 
ناجم برأيه عن أن فوكو كان بحاجة إلى استعارات مكانية د تقوم على التجانس ولا تتيح 
مجالاً للزمنيات المتباينة والمتفارقة الخاصة بضروب الإفصاح الثقافى الأخرى. 

وما يستوقف بابا عند لاكان هر قدرة الأخير على تناول الرغبة وتعيين الهوية 
والذاتية ضمن السجل الألسنى والسيميائى. ولذا نجد أن أكثر مفاهيم بابا وتحليلاته لا 
يمكن أن تنفصل فى بنيانها واليات اشتغالها عن التحليل النفسی السیمیائی اللاکانى. 
ومن الواضح أن قراءة لاكان قد دفعت بابا إلى استكشاف لقاء الاستعارة والكناية فى 
موعدهما المدارئ الكرلرنيالى» ذلك اللقاء الذى يكرن مشحرا لا بالمعانى الذاتية 
وحسب» وإِنّما بالمعانى بين الذاتية والاجتماعية اللاراعية التى يمكن استخدامها فى 
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قراءة الدور الذى يلعبه الرمز فى النص الاجتماعى» والكيفية التى يوظف بها مسار 
الرغبة قيمة اجتماعية فى موضوعات محددة . وذلك فضلاً عن كثير من المفاهيم 
والآليات اللاكانية الأخرى التى غدت مصطلحات رآليات بابا فى استكناه قضايا 
الترجمة الثقافيةء على نحو يظهر فيه واضحا كيف يحرف بابا لكان ويميل به عن 
سبیله المعهود ویلحن بکلماته ومفاهیمه مستخده) إیاها فی غير ما وضعت له. 


أَمَّا ديريدا فأثره واضح على بابا من حيث قدرته (أى ديريدا) على إيضاح 
الممارسات النصيةء والكتابية»ء والمؤسساتية تية التى يمارسها الانزياح والإرجاءء وکذلاف 
من حيث الوظائف المتفارقة والمتناقضة التى يدفع ديريدا مصطلحاته لأن تقرم بهاء 
مثل الإضافة» و«الاختلاف»» والتشتيت» والتكرار وسواها. غير أن السؤال الذى لم 
يجب عنه ديريداء كما توحى كتابة باباء هو التالى: إذا ما قبلنا سيرورة الإرجاء 
والاختلاف مكانياً وزمانيا على السواء» ثم قبلنا أن ثمَةَ انغلاقات طارئة وعارضة فى 
نقاط معينة» فكيف نعيد التفكير بتلك العرضية أو الطارئية لا بوصفها نوعاً من السببية 
الغائيةء بل بوصفها سببية تكرارية تقع أبعد من نقد التعيين والحتمية البئيوية أو 
الوظيفية؟ وبعبارة أخرى» فان بابا يبدو معنا بأن يكسو باللحم قول ديريدا: بالنسبة 
للبعض مناء فإن مبدأً عدم التعيين هو ما يجعل حرية الإنسان الواعية أمرا قابلاً للفهم. 

وثمَة علاقة متجاذبة أيضا بين بابا وتلك البنى الديالكتيكية أو الأزواج المفاهيمية 
التى ينطوى عليها الديالكتيك الهيجلىء كالذات والموضوع» والذات والآخرء والسيد 
والعبدء حيث يبدو الأمر لدى بابا كما لو أن هذه الأزواج لا يمكن العيش معها ولا من 
دونها . وهذا ما يدفعه إلى التطأع إلى ديالكتيك دون تعالء ديالكتيك يجد له سوابق 
ضمن التقليد الدیالکتیکى ذاته» لدی وولتر بنجامين مثلاٌ.رهكذاء فان الكتابة ضد 
هيجل تقتضى عند بابا العمل عبر هيجل ومن خلاله") باتجاه مفاهيم ديالكتيكية 
مشحونة بمعنى الإضافة الديريدية. فتتى تتخطى هيجل وتتجاوزه لا يكفى منازعة 
فكرة التعالى . والعبرة تكمن فى تعلم فهم التناقض أو الديالكتيك بوصفه حالة من 
الكينونة ليست هذا ولا ذاكء بل شېء آخر بجانبهما ٠‏ وهذا هو الموقع الذى كان لنفرذ 
وولتر بنجامین وتأثیره دور تکوینی بالنسبة لباباء کما یقول. فتأملات بنجامین فی 
زمنيات الحدث التاريخى المتفارقة لا غنى عنها بالنسبة لتفكير بابا فى مشاكل الحداثة 
الثقافيةء خاصة التقاطه ما يصفه بنجامين بأنه شرط الترجمة» حيث ينظر إلى 
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الترجمة على انها تحویل متواصل ولیست أفكارا مجردة عن الهوية والتشابه. وهذا۔ 
من بين أشياء أخرى ما دفع بابا إلى التأمل فى الحركات الزمنية المتباينة ضمن 
سيرورة التفكير الديالكتيكى وفى الحالة الإضافية أو البينيّة التى تتكشّف إلى جانب 
النزوع المتعالى للتناقض الديالكتيكى» وهو ما دعاه بابا ب الفضاء الثالث أو الفترة 
الزمنية الفاصلةء مما يورضحه المثالان اللذان سبق ورودهما. 

ومن علاقات بابا التى لا يمكن إغفالها علاقته بتيار دراسات التابع("")ء الذى 
ارتبط بمجلة تحمل الاسم ذاته » Studies‏ ۲ ااaاSu»‏ صدرت فی عام ۱۹۸۲ تحت 
رئاسة تحریر مورخ هندی مارکسی بارز هو راناجیت جحاء ویتلخص مشروعها 
الأصلى بإعادة كتابة تاريخ الهند فى الفترة الكولونيالية لا من خلال وجهة النظر 
الاستعمارية أو من المنظور القومى للبرجوازية المحلية وإِّما من خلال الدور التاريخى 
الذى لعبته الجماعات التابعة. فبدلاً من التركيز على النخب السياسية» أظهرت 
دراسات التابع الدور النشيط الذى لعبه العمال والفلاحون والنساء وسواهم من 
الجماعات التابعة فى صنع التاريخ الهندى. وبدلاً من التركيز على اللحظات 
الانتقالية رگزت على لحظات الصراعء؛ مما شکّل إنجاز) أحدث أزمة ی التاريخ 
المهیمن الکولونیالی والبرجوازی المحلی أو القومیء کما تری غایاتری سبيقاك ('') 
إلا انه فئ أواخر الثمانينيات من القرن العشرين وفی تسعینیاتهء بدا اهتمام عدد من 
الباحثين البارزين فى هذا التيار بمسائل أوسع هی كيف يمكن كتابة تاریخ الهندء أ 
مناطق أخرى غير غربيةء بأشكال تخالف وتنتقد رؤية العالم التى تّخذ من أورويا 
مرکزا ومحوراً لها. وقد تأئر هؤلاء بما بعد البنيويين الفرنسيين» كما تأتّروا بإدوارد 
سعيد» وأعادوا تحديد حقل جديد لنظرية ما بعد الكولونيالية . ومن أبرز هؤلاء بارتا 
تشاترجی» وغایاتری سبیفاك» وهومی باباء وجیان براکاش» ودیبیش تشاکرابارتی 
ورعا كان من الممكن اختصار النقد الذى وجَّهه هؤلاء للمدرسة الأصلية فی انتقادهم 
کشف وعی التابع بمعزل عن التكوين الكولونيالى والقطاعات الأخر من 

نمع» كما لو أن ثمَةَ وع نقيا أو جوهرياً يمكن إلقاء الضوء عليه بعيدا عن الخطاب 

e‏ والتركيبة الكولونيالية ككل. 

ولقد ترك كل من فرانز فانون وإدوارد سعيد أعمق الأثر لدى بابا. فعناية فانون 
بالعلاقة بين السياسة والنفس وقضايا التمثيل تتصادى فى فكر باباء شأنها فى كثير من 
الجدالات الراهدة حول مسألة الهوية. وكذا رؤية فانون إلى الثقافة على أنها حقل 
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ُدائی» وترکیزه علی الجسد الذی یقع فی مرکز تفکیره الخاص بالفاعلية السياسية 
والممارسة الثقافية. غير أن ذلك لن يمنع بابا من كشف بعض الحدود فى تفكير فاون 
ومن دفعه باتجاهات جديدة . وهذا ما يصح أيضاً على علاقة بابا بإدوارد سعید» مع 
أن عمل هذا الأخير كان حاسم بالنسبة لبابا إذُ أشار إلى ميدان كامل عابر للفروع 
لمعرفية وأحدث لديه ومضة معرفية التقط فيها لأول مرَة مشروعه الخاص "') وکذا 
الأمر أيضًا بالنسبة لكشير من الكتاب والفنانين؛ مثل ديريك والکوت» وتونی 
موریسون» ورشدی» والتحات أنیش كابورء والمعمارية رینيه غرين وسواهم» ممن 
ساعدوه مساعدة هائلةء كما يقول» على التفكير فى مسألة اكتناف الزمان للمكان 
وبالعكس» فضلاً عن عدد من المشاكل المفاهيمية الأخرى التى سبقه إليها هؤلاءِ 
الفنانون والكتاب (") 

أما الإحداثيات السياسية لتفكير باباء فيبدو نها تتحرك بين التقليد الليبرالى والتقليد 
الراديكالىء بين جون ستیوارت مل وکارل مارکس» بین ریتشارد رورتی وستیوارت 
هال. . ولا بد أن يستوقف قارئ بأبا ذلك الإحساس العارم بأننا نعيش الآن فى لحظة 
تاريخية تنم عن تفاوض متواصل بين أفكار وإيديولوجيا ليبرالية معينة ونقد راديكالى 
لهذه الأفكار وهذه الإيديولوجيا یبزغ مما یمکن تسمیته بالفکر المادی» دون أن يكرن 
هذا الأخير محقًا دائمًا فى نقده . ويعبارة أخرى» فإننا إزاء إحساس طاغ بحالة من 
الترجمة بين هذين التقليدين» على نحو يكون فيه انتقاد تصرَرٍ ليبرالى معين - كفكرة 
الحقوق مثلاء خاصة حين يتعآق الأمر بالعرق والجنس وقضايا المهاجرين واللاجلين - 
مضطرا كيما يكون فعَالاًء إلى تفعيل فكرة الحقوق لا إلى تجاهلها أو إهمال ما تنطوى 
عليه من إمكانات فعلية. وبذا يقف بابا ضد تلك العجرفة الساذجة التى ترى أن تفكيكا 
فلسفياً لممارسة ما يحول دون إدراك ما تنطوى عليه هذه الممارسة من قدرات أدائية 
تتفتح وتتكشّف فى لحظات نطقها . وعلى هذا الأساس» فإن كتابة بابا تدطوى على 
دعوة لقراءة أخرى لتاريخ الليبرالية المعقد والغنى تختلف عن تلك القراءة الضعيفة 
القائمة على المماحكة مما سبق للتيارات الراديكالية أن قرأت به هذا التاريخ. 


وتبقى ميزة مهمة فى تفكير بابا لا بذ من الإشارة إليهاء هى ما يبديه فى كتابته 
من تعد للفروع المعرفية وعبور لها يختلف عن ذلك النوع من التعدى القائم على 
نظرة ذات نزعة إنسانية تفترض أن الفروع المعرفية المختلفة تنطوى على حقائق 
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أساسية تسمح لنا بأن نضع فر عين أو أكثر بجانب أحدهما الآخر لتغدو لدينا قاعدة 
أوسع هذه الحقائق ق قاعدة نڌ تتيح لنا إلقاء الضوء على أطروحاتنا بإحالاتِ على الأدبء 
ثم بربطها بمنظورات e‏ وسيكولوجية وتاريخية» إلخ. رؤية بابا إلى تعدّى 
الفروع المعرفية تختلف كثيرا عن هذه الرؤيةء حيث يتم فيها توسّل فرع لفرع آخر 
على حافة الأول وحده» فى محاولة لا لتعزيز حقيقة أساسية ما بالاتكاء على الفرع 

لآخر والاستعارة منه بل كرد فعل حيال واقعة أننا نعيش على الحدَ الفعلى لفروعنا 
الخاصة» حيث تكون بعض الأفكار الأساسية فى هذه الأخيرة مهترّة اهتزازا عميقا . 

هكذا تغدو لحظة تعدّى المره لفرعه الخاص حركة بقاء وتشكيلا للمعارف يتطابان 
بحث فرعنا وت تقليته لكنهما يتطابان أيضًا أن نهجر التسيّد والمراقبة اللتين يمكن أن 
يمارسهما. فلقد غدت أسئلة عدم التعيين» والعرضيَّة» والتناص» والتجاذب أسللة 
أساسية فى العلوم الإنسانية المتعددة . ولأن هذا النوع من تعدى الفروع المعرفية مفعم 
بالرغبة فى الفهم الأكمل ومفعم بالتعطش إلى الترجمة بين الفروع» فإِنّه يتوضّع على 
حدود فرعناء مما يقتضى الإفصاح عن تعريف جديد وتعاونى للعلوم الإنسانية . 


(ھ) 

أثار عمل هومی بابا- وخاصة كتابه موقع الثقافة- كيرا من الاهتمام المتباين 
والخلافى. فقد وصقا۔ لجهة المديح والتقويم الإيجابي بأنّه عمل يمضی بالنقد 
الثقافى إلى مناطق جديدة ومهمة بصورة ة حاسمة» تارکا أثره البالغ على الطريقة التی 
ندرك من خلالها الممارسات الثقافية» ويأنّه واحد من المتون الأساسية فى النظرية ما 
بعد الكولونيالية المعاصرة» واضعًا هومى بابا كواحد من أبرز المنظرين ما بعد 
الكولونياليين(“') واعتبر تيموثى ميتشل موقع الثقافة أهم» وإن يكن أيضً أصعب 
الأعمال المعاصرة المعبّرة عن النظرية ما بعد الكولونيالية(*') ورأى جيمس صيداوى 
ن کتاب بابا مكلف لا تسهل قراءته علی نحو سریع» وأنه مجرد تجریدا شدیدا يدعو 
إلى الإحباط فى بعض الأحيان» إلا أنه يحلل بجرأة معضلات الهويات والحركات ما 
بعد الكولونيالية» كمعضلة تناقضاتها وتخفيها فی قوالب وصور تثير الالتباس وطبيعتها 


الهجيدة » على نحو يدفعنا من غير شلك أبعد من التبسيطات الأولية التى كانت نميّز 
جيلا سابقا من دراسة الحالات الكولونيالية والحركات المناهضة للكولونيالية(") 
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ولقد وصف عمل باباء لجهة الذي والتقويم السلبى بشتى الأوصاف الت تتراوح من 

الابتذال إلى أقصى حدود الجدية. . وصف باه عمل خلافی» واه بالغ الصعوية» واه 
سیاسی جداء وأنّه لیں سیاسیا ہما فیھ الكفايةء بل وأنّه خطر على التفكير العلمى )١١(‏ 
ولقد بلغ الأمر فى بعض الأحيان حدَ الرفض المطلق والتشنيع» كما هو الحال لدى راسل 
جاکوبی الذی یقول: 

يبقى تايلور والفلاسفة الليبراليون مفكرين أكثر وضوحًا 

وشرفا من التالين عليهم بانجاه اليسار. فى بحر التعددية 

الثقافيةء يبحر اليساريون عن طريق الهمهمة والتمتمة 

عن السلطة والاختلاف والتهميش. إنهم يسودون مقالات 

وكتبًا لا نهاية لها بالحديث عن التعددية الثقافية 

الراديكالية والمتحولة. أما ما الذى يتحول فلم يتحدد أبداء 

وتكرارهم الدائم لمصطلحات مثل السيطرة المضادة 

والتمزق والنضال» يثير الشكوك» لا بد أن تتكرر هذه 

المصطلحات فى كل جملةء» حتى لا يذنهار الصرح كله. 

هرمى ك. راهابها [كذا]» الأستاذ بجامعة شيكاغوء 

ممارس جيد لهذا الأسلوب(^') 


والحال» أن من الممكن إيراد قائمة طويلة جداً بصنوف المديح والم» غير أن الأهم 
من كل ذلك هو إدراك أن من غير الطبيعى أن يقرا عمل باباء المعقَد والإشكالى 
والمستند إلى مصادر واسعةء بغير الروح النقدية التى تثير الأسئلةء وتطرح المشكلات» 
وتربط نقدها هذه الفكرة أو تلك بنقد الأسس التى تقوم عليها ولا تفهم إلا بارتباطها 
بها. 

يلاحظء من هذا المنظورء أن فى عمل بابا تصديرا للخطاب واللغة على حساب كل 
ما هو مادی» وإعلاءَ من شأن النص والتحليل النفسى السیمیائی بحيث يتبدئ كل أمر 
على أنه نص ليس غيرء نص يتحرك بآليات سيميائية ونفسانية تحلٌ محل الوقائع 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» وتعزل الثقافة عن دورها الاجتماعی والسیاسی 
وتغرقها فى هذا الضرْب من مفهوم الأصية . ويلاحظ أيضًاأنَ مفاهيم مثل الهجدة 
والحدية والتجاذب تفضى إلى الإعلاء من شأن المهاجر والأقلوى على حساب الشعوب 
والأكذريات المظلومة والمضطهدة وتؤدى إلى مفهوم ل المقاومة والهدم والسياسة 
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غايته أن يحل محل مفهوم الثورة والتغيير. وهذا الأمر الأخير هو ما سنركز عليه أولاً 
قبل أن ننتقل إلى نقد لما نجده لدى باباء ولدى النظرية ما بعد الكولونيالية عموماًء من 
ربط معيّن بين العرق والجنس والطبقة على نحور يحاكى نظرة التيار ما بعد الحداثئى 
لهذا الثالوث الذى غدا ثالوثاً مقدساً بالنسبة له. 

ثمة اشتباه فى أن إقامة بابا فكرته عن امتلاك القوة والمقاومةعلى سياسات النطق 
والخطاب تفضى إلى وضع المستعمر والمستعمرء أو المضطهد و المضطهدء فى حالة 
من الاعتماد المتبادل والحوار المتواصل من ذلك النوع الذى يزيل الاختلاف 
الاجتماعى المادى بين هذين الطرفين المتناقضين ود يحل محله اختلاقًا خطابیًا 
وسیمیائیً داخل طرف واحد مکون منهما معا . وهذا ما يؤدى إلى جعل الاختلاف بين 
المسيطر والمسيطر عليه اختلامًا غير متعيّن» وإلى جعل الممارسات الاستغلالية التى 
فارسا الأول غير محسومة ة أو محددة هى ذاتهاء مما يجعلها غير متاحة کأساس 
نظری لأية مقاومة جماعية محسومة ة أو محددة وبذا يكون الخيار هو الاعتراف بأن 
من الضرورى التخلى عن تلك المقاومة المحسومة والمحددة الرامية إلى التغيير 
الجذرى للعلاقات الاجتماعية السائدة باتجاه مقارية تتأمَل فى عدم التسيد الذاتى الذى 
يسم خطاب الطبقة المسيطرة» أو العرق المسيطرء » أو الجس المسيطر(*) 

يبيّن النظر إلى تاريخ التجرية الكولونياليةء وتجرية الاضطهاد عمومًاء أن 
الاستعمار والاضطهاد قد أخفقا فى إقامة تلاحم بشرى» وفى ترسيخ علاقة بين 
الشعوب قائمة على الترجمة الثقافية المتبادلة . فما توطد هو علاقات الهيمنة والإخضاع 
لا العلاقات التبادلية المتصلة بين المستعمر والمستعمرء» بين المضطهد والمضطهد. 
وريما كان بوسعتا أن نتقبّل نظرية بابا فى فاعلية المقاومة لو اقتصرت على المهمشين 
نظر] لارتحالهم الدائم الذى يحتم عليهم ترجمة الثقافات المتغايرة . أما كما هى» فثمة 
من يرى أن نظرية بابا لا تفيد الواقع الراهن وة تعوق التحرك الإيجابى ('") 

صحیح أن التغيرات الكبرى التى أحدثتها ثورة الاتصالات والمعلومات الحديثة قد 
اعطت لراس المال والشركات متعددة الجنسية قوى غير مسبوقة فى الوصول إلى زوايا 
الأرض جميعًء إلا أن ما يميّز هذه المرحلة الراهنة من حركة رءوس الأموال والسلع 
والعاملین» لا ينبغى أن على الثقافات بالدرجة التى تدعو بابا إلى الاحتفاء 
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بالهجنة كما لو أنها حالة منجزة تتحقق دون إخضاع وتملك تمارسهما رءوس الأموال 
الغازية الأوروبد بية والأمريكية على العالم الثالث» أو تتحقق خارج العلاقات غير 
امتكافلة التى تسم القوى الشقاذ فية كما تسم بقية القوى. وإذ يرصد مثل هذا النقد ترب 
بابا وسواه من مناقشة هذا الأمر » فاته يصف المزاج الاحتفائى بالهجنة الثقافية بأّه 
مزا ج الحرية المطلقة الذى يعرزه السويرماركت المعولم إِذ يْدى كما لو أن جميع 
المستهلكين لهم مددهم المتساوى وأن جميع الثقافات فيه ميسورة للاستهلاك بشكل 
متكافئ» وحسب الخليط أو المزيج الذى يرغب فيه المستهلك('"). 

وإلى هذاء فان مراجعة مفهوم «الهجنة» ودالبينية؛ تذقاد بالضرورة إلى تذارول قضية 
المنفى والمهاجر» حيث يرى أن الاحتفاء بالهجدة يفضى إلى التغاضى عن الفقافة 
الوطنية وعن أبناء تلك الثقافة الذين يعيشون فيها عبر إعلاء متصل للمثقف المهاجر 
على أنه مالك الحقيقة كلها ومجمع كل الثقافات»على نحو يحرره من الجنس والعرق 
والطبقة والموقع السياسى والفقافى المتعين . والأسدلة المطروحة هنا هى: ما إذا كان 
فضاء بابا الحدى» ذلك الفضاء الخطابى والنصّي المتميّزء متاحاً لغير المثقفين 
الأكاديميين؟ ألا تفضى الحظوة والامتياز اللذان يعطيان لإدوارد سعيدء مثلاء بوصفه 
«مثقفا حذيا» مهاجرا إلى إهمال المنفى الحقيقى للفلسطينيين المشتتين الذين طردهم 
الاحتلال الإسرائيلى ؟ ألا يخفق فضاء هومى بابا الحدَى هذا فى تناول الشروط المادية 
للعالم الثالث؟ أليس من الضرورى التمييز بين الدفى والتشردء حيث ثمة مبداً فى 
النفى عادة؛ فی حین لا نجد فى التشرد سوى التراخى؟ ألا يختلف المدفّى» الذى 
فت دام باد أو خوفه من التصفية الشخصية إلى العيش خارج مسقط رأسه عيشة 
أستحالة وألم لا عيشة امتياز وحظوة»› 1 يختلف عن المهاجر الذى یأتی إلى 
المتروبول الغريى بقصد الارتباط لا بالفئات العاملةء بل بالطبقة المهنية الوسطىء 
مبتدعا نمطا بلاغيًا يطغى على قضية الطبقة ليتحدث عن الهجرة بوصفها حالة 
وجودية("") ؟ 

والانتقاد الذى يطول قضية المنفى والمهاجر عند بابا يطول أيضًا ما يدعره ب 
المنظور الأقلوى أو «المنظور الهامشى» . فالاحتفاء الشديد بما هو هامشى وأتلوى لمجرد 
كونهما هامشياً وأقلوياء والدفاع العنيد والمتهير عن كل ما يلفظه النظام من نثار 


26 


وحطام وكلٌ مالاتدمجه عقلانيته الحاكمةء ينسى أن الهوامش والأقليات اليوم تضم 
الازيين الجدد» والمأخوذين بالصحون الطائرة» والبرجوازية الدوليةء وأولكك الذين 
يؤمنون بضزورة جلد المراهقين الجانحين إلى أن يسيل الدم من أفخاذهم» كما يسخر ` 
تيرى إيغلتون من النظرية السخيفة والمجافية للعقل التى تدافع عذها ما بعد 
الحداثة("") . 


وخلاصة هذه الانتقادات هى أن تبصرات بابا اللاكانية والفوكوية. .. فی حرکات 
التجاذب والهجذة وسکناتهماء » لم تحل دون أحادية البعدء وریما هی الى فضت إليه 
كما أفضت إلى سخريته من الثورة» وهيغل» وماركس» ومن توق فانون إلى تغيير 
جذری وکامل للمجتمع؛ لیقوم مکان ذلك کلہ انحیاز لسیاسات الھدم التی یجد بابا باأنها 
أكثر ثورية من سياسات الثورة إذْ تقوم على التجاذب الذى لا يريد أن يلغى أو يتعالى 
وتركّز على تلك الفعاليات السياسية الصغيرة والجزئية الممكنة . وبذا يقيم بابا لفانونء 
مثلاء جذور) لدی لاکان ضد هیجل» وفی التشظی ما بعد الحداٹی ضد مارکس» فیحل 
محل فانون الداعى إلى التغيير الجذرى فانون داجن يبدو الهدم الذى يمارسه ويدعو 
إليه أشبه بلفظة فارغة منه بسياسات فعلية (“") . 

وفى نقده الذى يوجهه بابا للماركسيين» مثل فريدريك جيمسون» على إعلائهم 
من شأن الطبقة» نجد أنه يحذو حذو معظم التیار ما بعد الحداثی فی تعامله مع ثالوث 
العرق ‏ الجنس ‏ الطبقة تعاملاً لا يفرّق بدفّة بين هذه الحدود الثلاثة ويضعها على 
المستوى الواحد ذاته. فغى الظاهر- وعلى السطح الذى يكتفى به ما بعد الحداثيين 
وبابا-يبدو الريط بين أطراف هذا الثالوث ريطا بدهيًا ومقدعًا . فبعض البشر يعانون 
الاضطهاد بسبب جنسهم»› ويعضهم بسبب عرقهم»؛ ويعضهم بسبب طبقتهم یزان 
مشكلة مقل هذا القول لا تقتصر على سذاجته وتبسيطيته وإنما تتعدًاها إلى التضليل 
والخداع. فلیں الأمر أن بعض الأفراد يبدون صفات معيدة تفضى إلى تصنيفهم 
كطبقة مما يؤدى من ثم إلى إخضاعهم . بل الأمر على العكس من ذلك »کمایری 
الماركسيونء حيث إن الانتماء إلى طبقة هو بالضبط أن تكون مضطهدا أو أن تكون 
مضطهدا ٠‏ والطبقة بهذا المعلى مقولة اجتماعية تماما بخلاف كونك امرأة أو كونك 
تحمل لوتا معي . فهذان الأمران الأخيران» اللذان لا ينبغى أن يخلط بينهما وبين 
كونك نسو أو أفروأميركياء هما مسألة تتعلق بجسدك لا بالثقافة التى تدتمى إليها(") . 
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ونار أخرىء» فإننا هنا إزاء ضرْبٍ من النزعة الثقافوية التى تغل ما هو خاص 
ومميّز بشأن تلك الأشكال من الاضطهاد التى تتحرك على السطح البينى للطبيعة 
والثقافة . فاضطهاد النساء هو مسألة تمييز بين الجنسينء» أى أنه بناء اجتماعى بصورة 
كاملةء غير أن النساء يضطهدن بوصفهن نساء» وهو أمر ينطوى على نوع من الجسد 
یصادف أن یمتلکھ المرء. فی حین أن کون هذا المرء بورجوازیًا ُو برولیتاریاً لیں 
شأن بيولوجيًا على الإطلاق. وإلى هذاء فإِن التعالق والارتباط بين الطبقة الوسطى 
الصناعية والبروليتارياء بحيث لا يمكن لمجتمع أن يشتمل على إحداهما دون أن 
يشتمل على الاخرى» هو ارتباط وتعالق من النوع الذى يختلف عن تعالق المقولات 
الجدسية والإثنية التى لا تكون متبادلة التكرين على هذا النحو الكامل والكلى . فالذكرى 
والأنثوى- شأن القوقازى والأفروأميركى- مقولتان تتبادلان التحديد من غير شك» إلا 
أن أحداً لا يصطبغ جلده بلون معين لأن جلد سواه قد اصطبغ بلون آخر» كما أن أحدا 
لا يكون رجلا لأن أحدا آخر هو امرأة» على النحو الذى يكون فيه البعض كادحين بلا 
أرض لأن سواهم أسياد مالكون للأرض. 

وفوق هذا وذاك» فإن ثمة خطأً آخر يشجَع عليه هذا الفهم أو الربط لثالوث العرق ‏ 
الطبقة- الجنس. .ذلك أن هذا الريط يقوم فى المقام الأول على نوع من الحكم 
الأخلاقي الذى یری أن ما تشترك به هذه الجماعات الثلاث هو واقعة ن «إنسانيتها 
الكاملة؛ تذكر عليها. غير أن ما يجعل طبقة العمال - فى نظر الماركسية مثلاً قوة 
كامنة للديمقراطية الاشتراكية لي معاناتها الشديدة أو اضطهادها الشديد أو إنسانيتها 
الناقصة» بل توضّعها الخاص ضمن نظام الإنتاج» وتنظيمها من خلاله وتكاملها معه 
على النحو الذى يمكنها من تسييره على نحو تعاونى. وهو أمر لا يتوفر لغير الطبقة 
العاملة مز الجماعات التى قد تعانى أكثر من الطبقة العاملة وترزح تحت بؤس أشد. 
ومثل هذا الأمر لا يقتضى بالضرورة أن تحل الطبقة العاملة محل الجماعات الأخرى 
فى مقاومة القوى الظالمة التى تضطهدها. فلا أحد يستطيع أن يحرر أحدا آخرء 
وضرورة أن يقوم ضحايا القوة الظالمة بتحرير أنفسهم هى مسألة مبداً ديمقراطى . 
وطبيعى» إذن أن يعنى هذا فى ميدان الإتتاج المادى أولئك المتضررين بصورة 
مباشرة من القوة الظالمة القائمة هناك. وما يستتيعه هذا المبداً ذاته هو أن النساء- 
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علی سبیل المٹالء ولیں العمال - هن قوى التغيير السياسى حين يتعلق الأمر 
بالبطريركية والإطاحة بها. وإذا ما كان خطأً بعض الماركسيين النياندرتاليين أنهم 
يتخيلون وجود وة واحدة وحيدة للتغيير الاجتماعى [هى الطبقة العاملة]ء فان الخطأً 
المقابل هو تخيل أن هذه القوة قد أبطلتها الحركات السياسية الجديدة. وما يعنيه هذا هو 
إما إنكار وجود الاستغلال الاقتصادى أو التخْيّل بنوع من الوقاحة النخبوية أن النساء 
والشاذين أو الجماعات الإثنية ممن لا يشكلون جزءا من الطبقة العاملة يمكنهم أن 
يحلوا محل هذه الأخيرة فى تحدى قوة رأس المال ٠)"(‏ 


(و) 
تبقى تهمة الصعوبة» التى أوردت آنفا بعضًا مما قاله بشأنها عدد من الكتاب 
المهمّين» تبقى أكثر الهم التى تكرر كيلها لبابا . أما جوابه بهذا الشأن فيتلخص فى أَنَ 
تهمة عدم الوضوح هي التهمة الكبرى التي يمكن أن توجه لكل من يريد القيام بعمل 
جدّى» وأنها يجب أن تؤخذ بجدية بالغة لأن كتاب) لا بد أن يتأذى إذا ما كان مفتقراً 
إلى الوضوح فلا يتمكن الناس من الاستجابة له والتأمّل فيه والانتفاع به . لکنه یری 
أن الأجزاء الصعبة فی عمله ھی غالبا تلك الأُماکن التی یحاول أن یفگر فیھا أصعب 
التفکيںء » تلك الأماكن التى يحاول فيها خوض معركة مع نفسهء تلك اللحظات من 
الغموض التی تشتمل على حدود ما یفگر بهء وعلی آفاق لم يتم بلوغها بعد... 
لحظات یشعر فیها المرء أن ثمَة شیا یجب أن یقوله؛ شیتا یمکن أن یأتی على فمه 
دون كلمات» ويمكن لليدين أن ترسماه فى الهواء» لكنه شىء لا يستطيع المرء أن 
يمسك به مع أنه یحاول (۷"). 
وبذا يكون التفاوت بين رأى بابا ورأى بعض قرائه بشأن الصعريةء ليس تفاوتا من 
الرع الذى يجعل أولئك القرَاء صنقًا من الأغبياء الذين يحول بعض التعقيد بينهم 
وبين الفهم. فالصعوية» بل الصعوية البالغة» التى يتسم بها عمل باباء تقف على 
مستوی اخر غير هذاء مستوی یمکن التمثیل له بما قاله كمال ابو ديب عن صعوډة 
كتاب الاستشراق لإدوارد سعيد: 
سيكون تبسيطا للأمور أن أصف كتاب إدوارد سعيد بأنه 
صعب القراءة والترجمة. ففى مواجهة فكر عميق»› 
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مسفسط حتیى الإدهاش» غائر فى مصائر المعرفة 
الإنسانية حتى ليبدو الأكثر غرابة فى المعرفة مألوفا لديه 
ألفة العام الشائع» قادر على التعامل مع اللغة بحيث 
یصبح شاردها طبیعي] لدیه» وبعیدها قریباً منه» لا تتحدّد 
استجابة المرء فى إطار السهولة والصعوبة» بل فى إطار 
آخر مختلف» وعلی مستوى مغاير: مستوى القدرة على 
استخدام أكثر مستويات التحليل صعوبةء وأكثر التصورات 
غموضاً فى مناقشة ما يبدو عادياء ثم القدرة المماثلة 
على الورصول إلى رصد دقیق قيق لأبعاد الظاهرة المعاينة 
يضيدها إضاءة فذة (*") . 
كما يمكن التمثيل له أيضا بما قالته سامية محرز عن صعوبة غاياترى سبيفاك: 
صعوبة الأسلوب» صعوبة المرجعية والمنهجية؛ صعوبة 
مستوى التحليل.... داخل وخارج الأكاديمية... من 
العالم الخالث تتحدی؛› وتخراة: خود العوالم اتی تعمل 
بداخلها سواء كان ذلك فى الغرب أو فى الشرق . وسمة 
الصعوبة هذه قد تكون العنصر الفيصل عند مؤيديها 
ومهاجميها على السواء فهى (أى الصعوبة) السبب فى 
الإعجاب الشديد بذلك الأسلوب المتميز والدقيق فى 
تطويع لغة ومدهجية الآخر وهى السبب أيضنً فى السخط 
على ذلك الأسلوب الذى يخرج باستمرار على طرائق 
الكتابة الأكاديمية خروجا مجرجا للقارئ الذی تعرد على 
الصياغة الأكاديمية التی تبنی بداء متسقًا یؤدی فی 
النهاية إلى الحقيقة () . 
رلعل مصدر الصعوبة الأساسى لدى هذا الثلاثى ما بعد الكولونيالى هو ذلك 
المنطلق أو الأساس الفكرى» المستمَّد من مصادرهم ما بعد البديوية الفرنسية» الذى 
يقضى بتدعيم أهمية الدال على حساب أهمية المدلرل ونمثيل ذلك فى الكتابة التي 
يكون تركيبها مصطنعَا إلى جد بعيد» حيث يسود اللعب على الألفاظء واللحن أو 
استخدام الكلمات فی غير ما وضعت لهء والمعانی المز زدوجة»› والاشتقاق الجرىءء 
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ومختلف ضروب الغموض والإبهام والالتباس»ء وحيث لا يكون مصدر الصعوية 
مقتصرا على الأسلوب وحده» بل يتعدًاه إلى تلك الرغبة الجدية بتحدى الأفكار التى 
تحكم الطريقة التى نقرأً بها. 

إزاء الصعوبة ومصادرهاء وإزاء فكر بابا عمومًاء وجدتنى ۔ فى ترجمتى 
مواقع الشقافة - أترجَح بين رؤيتين إلى الترجمة لا أريد أن أحسم بينهما نظرا للفرائد 
التى قدر لكل منهما أن تمنحها لتجربتى وللقارئ تاليا تتمقل الرؤية الأولي فیما پرا 
آلن باس» مترجم كتاب ديريدا الكتابة والاختلاف إلى الإنجليزية» من أن كثيرا من 
المترجمين غالبا ما يحاولون استخدام لغة هى بمثابة تسوية بين اللغة المنقول إليها كما 
هى معروفة وهذہ اللغة ذاتها كما يرغبون أن تكون بحيث تتمگن من استيعاب ما 
يعترضهم من مشاكل ترجمية وتلتقط أقصى ما يمكن التقاطه من النص الأصلى. غير 
أن لغة الترجمة القائمة على التسوية هذه لا تكون قابلة للفهم إلا من قبل أولئك الذين 
يقرأون الترجمة مع النص الأصلى . ولذاء فان باس يختار أن يترجم إلى اللغة كما هى 
معروفةء بما يعنى فى بعض الأحيان إعادة ترتيب وتقطيع بعض الجمل الطريلة 
وقبول ضياع بعض اللعب على الألفاظء والتعليق على بعض الأمورء إلخ. . وهو یری أن 
هذه المصاعب العملية مرتبطة بمسألة الدالول اللغوى ذاته. فهل يمكن لأية ترجمة أن 
تدل على الشىء ذاته كما النص الأصلى؟ إلى أية درجة يكون لعب الدراليل ‏ اللعب 
على الألفاظء واللعب الأسلوبى ‏ حاسماً بالنسبة لما يدل عليه النص (")؟ 

والحالء أن جاك ديريدا نفسه كان قد تطرق لهذه المسائل فى مقابلة مع جوليا 
کریستیفا نشرت فى كتابه مواقع بعنوان السيميولوجيا والغراماتولوجيا. وصلب 
الموضوع» بحسب دیریداء هو ذلك المفهوم الموروث الذى مفاده ن الدالول “”عء“ 
يتألف من دال "eignifier")‏ ار جر حسی) ومدلول ٩٩۴«عاء‏ “حامل للمفهرم أو 
المعلی)» حيث لم يكف تاريخ الميتافيزيقا عن أن يفرض على السيميولوجيا (أو علم 
الدراليل) أن تبحث عن مدلول متعال» أى عن مفهوم مستقل عن اللغة» من عالم 
آخرء مشتو مشتق غالبا من النموذج اللاهوتى الخاص بحضور الله غير أن دیریدا یری- 
على الرغم من ذلك_ أننا حتى لو تمگنا من تبيان أن التقابل الموروث بين الدال 
والمدلول هو تبادل مبرمج من قبل الرغبة الميتافيزيقيةء بمعنى أله متعال» فإن ذلك لا 
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يعنى أن بمقدورنا أن نهجر هذا التقابل ببساطة بوصفه مجرد وهم أو ضلال تاريخى. 
يقول ديريدا (على النحر الذى بذلنا فيه بعض الشىء من ترجمته العريية بمقارنتها 
مع الترجمة الإنجليزية) : 

إن كون هذا التقابل أو هذا الاختلاف لا يمكن أن يكون 

جذریا ومطلقا لا يحول بینه وبين الاشتغال أو حتی بینه 

وبين أن کون ضروریا لا غنى عنه ضمن حدود معيذة 

هی حدود جد واسعة . وعلى سبيل المثال» فإنه ما من 

ترجمة يمكن أن تكون ممكنة من دونه . والواقع أن الثيمة 

المرتبطة بمدلول متعال قد تكونت فى أفق قابلية للترجمة 

نقيّةء وشفافةء لا لبس فيها ولا إيهام غير أن التزجمةد 

ضمن الحدود التى تبدو فيها ممكنة- تمارس الاختلاف 

بين المدلول والدال. ويما أن هذا الاختلاف لم يكن نقيّا 

أبداء فإِنَ الترجمة» مثلهء لا تكون أكثر نقاء ولذا ينغي 

أن نحل محل فكرة الترجمة فكرة التحويل: تحویل منظّم 

ول ا - إزاء قل من أى وع 

لمدلولات نقية سبواء من لغة إلى لغة أو ضمن اللغة 

الواحدة ‏ مدلولات تترك عذراء لا تمسّها أداة التدليل أو 

حامله (۳۱). 


a 
من أنه قد فهم تركيب النص الأصلى ومفرداته كيما يتيح للغته القيام بعمل التحويلء‎ 
وأن هذا يغدو أُسهل وأيسر إِذٌ يطيع المترجم تقييدات لغته ويخضع لهاء وأن إجبار‎ 
المترجم لغته على أداء أشكال غير معتادة قد يكرن مره عدم إحاطته بالنص الأصلى‎ 
ولس صعوية هذا الأخير» إزاء كل ذلك ثمة رأى ثان يمل له ما عبر عنه كمال أبو‎ 
ديب فى تقديمه ترجمة الاستشراق لإدوارد سعيد.‎ 
فالمعنى الأساسى الترجمة - عند كمال أبو ديب - هو تمفيل النص المترجم فى لغة‎ 
قادرة على تجسيد خصائصه البنيوية الكليةء وليس رسالته الفكرية وحسب» بعد أن‎ 
يكون المترجم قد قام» بالطبع» ب تمل كل ذلك تمثلاً مدركا. ومن هنا تنبع ضرورة‎ 
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متا اللنظة بالفطةء رالفزكب (الر كي زالوملة بالجملة لا دلالة فقط»ء بل صيغة 
أيضًاء وبصورة تحقق شروط الإيجاز والاطراد والكثافة فى العلاقات» أى قدرة اللغة 
على التعامل مع النص الأصلى دون أن تتحول إلى شرح عليه أو تبسيط له» ودون أن 
تقع فى المغايرة الدائمة من سياق إلى سياق للألفاظ التى تستخدمها لتمثيل لفظة 
أجنبية وأحدة . وهذا ما يقتضی» فى عرف أبوديب» الجرأةء والاإبتكارء والمغامرة 
باستخدام اللغة لا باعتبارها وجودا نهائيً مقدَسً لايس بل بوصفها عملية مستمرة 

من التوليد الاصطلاحى» أو من الاصطلاح التوليدى . أيهما. وآية ذلك كلهء كما سبق 
القولء هو أن التمثيل إخلاص للدص الممدل الذى لا يجسّد فكرا وحسب» أو طريقة فى 
معايدة العالم فقط» بل يجسد أيضاً طريقة فى التعامل مع اللغةء أو بدية فكرية ثقافية 
تتحد فيها فاعلية بدية اللغة بفاعلية العقل الفردى المبدع ٠‏ وبذا تكون مهمة المترجم 
هى تمثيل حصيلة الفاعايتين (أى النص) فى اللغة التى ينقل إليها. أمَّا غاية ذلك› 
فضلاً عن تجسيد بنية الفكر .المنشئ٠‏ فهو الإسهام فى توسيع بدية اللغة المدقول إليهاء 
لأن ما نحتاج إليه هو الدفجير ويس حشر كل شىء فى البدية القائمة ثمة (بشرحه 
وتبسيطه) وتحويله إلى ما يمكن أن يقال مباشرة (""). 


ومع أن المقام لا يسع لمناقشة نظرية مفصلة لهذين الرأيينء فإنَ من الممكن 
القول أننى اخترت- بين التمثيل المخلص للانص الممثل والتحويل الذى لا ينقل أية 
مدلولات عذراء نقيةء أن أقطن فضاء ثالا يزيل ما بينهما من استقطاب أو ثنائيةء فى 
E ER TTR ET RET‏ 
للقارئ أقصى ما يمكن من الأمانة وأقصى ما يمكن من قابلية الفهم فى آنِ مع . وإذا 
ما كنت أكرر هنا مفردات بابا ومصطاحاته» فلأننى أرى أن العيش على الحدودء فى 
الفضاء الثالث» أُمر ضرورى حين يتعق الأمر بكل ما يدفع المعرفة واللقافة قدما 
وييسرهما. تخلاف ما يكون عليه الحال حب:. يتعلق الأمر بضرب من الفضاء الثالٹ 
الذى يصون منظومة التناقض القائمة ة ويدفع إلى استساغة العيش فى إطارها بدلا من 
الإطاحة بهاء كما يفهم من بابا فى بعض الأحيان. 

باباء أستاذ الأدب الإنجليزى والفنٌ فى جامعة شيكاغوء وعضو الهيئة الاستشارية 
فى معهد الفن المعاصر وعضو هيئة المدراء فى المعهد الدولى للفنون البصريةء 
وكلتاهما فى لندن. باباء الأستاذ الزائر فى عدد من الجامعات الدولية» والموصوف بأنه 
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واحد من بين العشرين مفكرا الأبرز فى حقبتنا هذه . وباباء مؤلف موقع الثقافة 
(روتلدج (٤4‏ ومحرز الأمَة والسرد (روتلدج ۰))؛ وکلاهما کان له نفوذ ذ واسع 
ورفيع فى تحديد ما تعنيه الدراسات الكولونيالية والثقافيةء وفى رسم آفاق النظرية 
المعاصرة» مما يقتضى من القارئ أن يستنهض كل الطاقة على الفهم والاستمتاع» 
وكل القدرة على القراءة النقدية أيضاً. 
ثائر دیب 
اللاذقية ۲٠٠۲/۸/۲۲‏ 
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هوامش مقدمة المترجم: 
١‏ - أوردت ذلك سامية محرز فى تقديمها لترجمة مقالة غاياترى سبيفاك دراسات التابع» تفكيك 
التأريخء ألف: مجلة البلاغة المقارنة» العدد ۱۸ ۱۹۹۸۰ ؛ ص ٠١١-۱۲۲‏ . 
۲ - جيمس صيداوى» جغرافيا ما بعد الاستعمار: بحث استطلاعى» ترجمة أسعد حليم» الثقافة 
العالميةء العدد ۰۱۰۸ سبتمہر أکتوبر ۲٠١‏ » ص ۷۷-٠۲‏ . 


۳ - تيموثى ميتشل» مدرسة دراسات التابع ومسألة الحداثةء ترجمة بشير السباعىء ألف: مجلة 
البلاغة المقارنةء العدد ۱۸ ۱۹۹۸ء ص ٠١١-٠٠١‏ . 


‘Translator translated: interview with cultural theorist Homi Bhabha, by — <£ 
W.J.T. Mitchell", Artforum, V.33, n.7 (March, 1995): 80-84. 
. ۲۳: ۸:۷: إنجیل مرس‎ -٥ 


Balachandra Rajan, "Review of The Location of Culture", Modern Philology, — 


V. 95, n.4 (May, 1998): 490-500. 


۷- انظر» محسن جاسم الموسوى» مواجهات إعجاز أحمد الذقافيةء ألف: مجلة البلاغة المقارنة؛ العدد 


. ۹٩ - ۸6 ص‎ 4۸ 
. "Translator translated" — A 


"Translator translated". 4 


٠١‏ مصطلح التابع يعود إلى المفكر الماركسى الإيطالى الشهير غرامشى الذى يشير به إلى العمالة 
الريفية والبروليتارياء فى حين تستخدم جماعة دراسات التابع هذا المصطلح للإشارة إلى 
القطاعات الواقعة خارج الصفوة الهندية» خاصة الريفية منها. 

١‏ - غایاتری سبيفاك؛› دراسات التابع؛ تفكيك التأريخ. ورد سابقا. 


".Translator translated". — 1¥ 


۳- المصدر السابق. 
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Tim Wood, "Review of The Location of Culture", British Journal of Aes- — 1£ 
thetics, V.35, n.3 (july, 1995): 292-293. 

-٥‏ تیموٹی متیشل» مصدر سابق. 

1 - جيمس صیداوی» مصدر سابق. 

"Translator translated", — 1¥ 

۸-۔ راسل جاکوبی» نهاية اليرتوبيا: السياسة والثقافة فى زمن اللامبالاةء ترجمة فاروق عبد القادرء 
سلسلة عالم المعرفة (۲۹۹) » المجلس الوطدى للنقافة والقنون والآداب ‏ الكريت» مايو 2001ء 
ص ۷۸. 


Amorhini.J.Sahay,"Review of The Location of Culture", College — 14 
Literature, V.33, n.1 (Feb, 1996): 227-232. 


۰- تذقل ماری تریز عبد المسیح هذا الانتقاد لبابا عن بدیتاباری. انظر: مارى تريز عبد المسيح» 
«الترجمة الإنماء خطاب عابر للثقافات؛ » نزوي» العدد ۲١‏ » ص ۷۷ .۸٦-‏ 


۲١‏ - محسن جاسم الموسوی» مصدر سابق. 
۲ - المصدر السايق. 
۳ - تيرى إيغلتون» أوهام ما بعد الحداثةء ترجمة ثائر ديب» دار الحوار- اللاذقية» ۲٠٠١‏ ص ۱۸-1۷ . 


Nigel Cibson, "Thoughts about doing Fanonism in the 1990s", College Litera- — Y4 
ture, V.26, n.2 (spring , 1999): 96-97. 


. ۱۱۳ تیری إیغلتون»› مصدر سابق» ص‎ -٥ 
.114-- ۷ ٠٠١ المصدر السابقء ص‎ - 


“Translator translated". - YY 
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۸- انظر «مقدمة المترجم؛ التى وضعها كمال أبو ديب لترجمته الاستشراق لإدوارد سعيد» مؤسسة 
الأبحاث العربية ۔ بیروت ٠۹۸۱‏ - ص٠‏ . 
٩‏ - سامیة محرز» مصدر سابق. 


Translator's Introduction", in Jacques Derrida, Writing and Difference, — ° 


translated and introduccd by Alan Bass, Routledge an Kegan Paul, 
London, 1981, pp xiv-Xv. 
جاك دیریداء مواقع؛ ترجمة وتقديم فرید الزاهی» دار توبقال للذشر. الدار البیضاءء ۱۹۹۲ء ص‎ ۳١ 
4 


۲ - كمال أبو ديب» المصدر السابقء ص 1-۰ £. 
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إهداء المGولصف:‏ 


إلى ناجو وخرشيدى بابا 


a 


مدخل 
مواقع الثقافة 


E OE ROPER 
الحدء كما أدرك الإغريق» ما يبدا‎ 
ف شی ا خو‎ 
مارتن هيدغرء «البغاء والسكنى والتفكير»‎ 


حيوات على الحدود: فَنْ الحاضر 


تتمأل إضافة عصرنا فى أنه يموع سؤال الثقافة فى عالم ال ما بعد . فلقد بتناء 
على حافة القرن» أقل انشغالاً بالفناء (موت المؤلف) أو الظهور (ولادة الذات) . 
ووجودنا اليوم موسوم يإحساس قاتم بضرورة البقاء» نعيش على تخوم الحاضرء الذى 
لا يبدو أن ثمَة اسما يناسبه سوى الانسياح السائر والخلافى للسابقة ة ما بعد: ما بعد 
الحداثةء ما بعد الكولونياليةء ما بعد النسوية... 

وال ما بعد ليس أفقا جديداء ولا مغادرة للماضى. ... ولع البدايات والخواتيم أن 
تکرن الأساطير التى تمد السنوات الوسيطة بأسباب البقاءء أ عند نهاية القرن»؛ فنجد 
أنفسنا فى لحظة انتقال حيث يتقاطع الفضاء والزمان ليحدثا صورا معقدة من 
الاختلاف والهويةء والماضى والحاضر, والداخل والخارج» والاشتمال والإقصاء. ذلك 
أن فى ال ما بعد ضرا من الإحساس بفقدان الاتجاه أو اضطراب الوجهة : حركة 
استکشاف » قلقة ياتقطها على أفضل وجه ذلك الفصل الذى يقيمه الفرنسيون بين 
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الكلمتين ذاءل-اه» هنا وهناك» فی الأنحاء جمیعاًء ۵۵ ۶۴۰۲۲۷ » قريب وبعيدء خلف 
وقَدًام () . 

لقد أفضى الابتعاد عن وحدانية الطبقة أو الجنس كمقولتين نظريتين وتنظيميتين 
رئيستين إلى تبن مواقع الذات ‏ سواء تعلق ذلك بالعرقء أو بالجس» أو بالجيلء أو 
بالموقع المؤسساتى» أو بالموقع الجغرافى السياسى» أو بالتوجَّه الجنسى ۔ مما ينطوى 
عليه كل قول بالهوية فى العالم الحديث. فالجديد على المستوى النظرىء» والحاسم على 
المستوى السياسى» هو الحاجة إلى المضى بالتفكير أبعد من سرديات الذاتيات الأصلية 
والبدئية والتركيز على تلك اللحظات أو السيرورات التى ينتجها الإفصاح عن 
الاختلافات الثقافية. فهذه الفضاءات «البينيَةء تفسح المجال لبورة الاستراتيجيات 
المتعلقة بالذات والذاتية - فردية كانت أو جماعية ۔ الأمر الذى يطلق دواليل** 
جديدة للهويةء ومواضع جديدة للتعاون» والتنازع» لدى القيام بتحديد وتعريف فكرة 


المجتمع ذاتها. 


٥۲1/2 #‏ لفظتان سمعهما فرويد بيذما كان يراقب حفيده وهو يقذف دمية بعيدا عله ویصرخ: ٥٩‏ (بمعلی 
اذهبى هناك) ء ثم يجذبها ثانية بخيط صائحاً: ٠ل‏ (تعالى هذا) . وقد فسّر فرويد هذه اللعبة بأنها سيطرة الطفل 
الرمزية على غياب أمه. وقد أخذ بعض الدقًاد هذه اللعبة على أنها,ومضات السرد الأولى وأقصر قصة يمكن 
تخيلها: شىء ضإئع تتم استعادته . (بالمداسبةء فإن كل الهوامش المدجمة هى من وضع المدرجم فى حين أن 
هوامش الكاتب المرقمة موجودة فى نهاية كل فصل.) 

##الدواليلء جمع دالول» حيث أضع هذه المفردة مقابل كلمة ١عاء‏ حين تأتى فى السياق الألسلى 
والسيميائى» وذلك بخلاف ما هو شائع من ترجمتها ب علامة أو إشارة. ومبررات ذلك هى أن كلمة دالول 
تلبی؛ فی لفظهاء ما قاله سوسور عن أن ال "معا" هی اجتماع دال ۲ہع اء"و مدلول "4ء !معا "۰ وهی 
تحافظ على الجذر المشترك بين هذه المفردات وسواهاء مل الدلالة "٥ءء‏ ؟امعاء"» رالتدليل 
fiation”‏ معا" كما أنها توفر كلمة علامة كمقابل للكلمة الإنكليزية ٠"١)"‏ فضلاً عن أسباب أخرى 
مهمة . ويبدو أن حسن قبيسى وأنا الوحيدان اللذان يحذوان هذا الحذر. 
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والحال» أن هذه السطوح البينيّة أو الفرجات الخلالية البازغة - من تداخل ميادين 
الاختلاف وانزياحها هى المكان الذى تخضع فيه للتفاوض” تلك التجارب الجمعيّة 
وبين الذاتيةء مما تعلق ب الانتماء إلي أمَة» أو بمصلحة الجماعة» أو بالقيمة الفقافية. 
والسؤال هو کیف تشگل الذوات بینياًء بما يزيد علی مجموع أجزاء الاختلاف (الذى 
عادة ما يرل على النحو: عرق/ طبقة/ جنس» الخ) ؟ كيف تصاغ استراتيجيات 
التمثيل أو امتلاك القوة فى دعاوى الجماعات المتنافسة حيث يمكن لتبادل القيمء 
والمعانى» والأولويات ألا يكون تعاونياً وحوارياً على الدوام» على الرغم من تواريخ 
الحرمان والتمييز المشتركة»ء وإنما قد يكون تناحريا وصراعياً على نحو عميق» بل 
وقائماً على التفاوت والتباين أيفا؟ 

مما یؤکّد على قوة هذه الأسئلة لغة الأزمات الاجتماعية قريبة العهد التى أضرمت 
شرارتها تواريخ الاختلاف الثقافى . فالصراعات فى الشطر الجذو بی الأوسط من لوں 
أنجاوس» بين الكوريين» والأميركيين من أصل مكسيكىء والأميركيين من أصل 
أفریقی تترگّز حول مفهوم الازدراءءهذا | المصطلح الذى صيغ على تخوم الحرمان 
الإثنى فكان دالولا للعنف العنصرى وعرضاً من أعراض الظلم الاجتماعى فى آنٍ 
معاً. وفى أعقاب قضية الآيات الشيطانية فى بريطانيا العظمى» تحالفت النسويات 
السوداوات والنسریات الإيرلنديات› علی الرغم من اختلاف جمهوریهماء صد د «إضفاء 
الصبغة العنصرية على الدين»» انطلاقًا من أن هذا الإضفاء هو الخطاب ** السائد 


التفاررض EE‏ لدی هومی بايا /والنظرية ما بعد الكولونيالية عموماً. وتسر غایاتری 
سبيفاك هذا المصطللح بالإشارة إلى ن الخصم يجب أن يارب على أرضه ويأساليبه . والتغارض هو أن بحاول 
المرء تعدیل شیء فرض عليه له مرغم على الإبقاء على تاك ابی ولا ستطیع قطمها تماما. کما پستخدم هذا 
المصطلح فى بعض ( الأحيان للإشارة إلى رفض المذظرين ما بعد الكولونياليين اتباع منهج تنظيرى واحدء 
حيث يتفارضون مع عدد كبير جدا من الأدوات الملهجية رالدظرية والفلسفيةء بحيث بكرن التفاوض تأثرا ونقداً 
وإعادة تأهيل فی الوقت ذاته. 

##* ريما كان من المفيد التذكير يأن الخطاب ء٣٠٠ءال‏ عند فوكو يتشكل من وحدات ذرية هى المنطوقات (سواء 
أكانت ملفوظة أُم مكتوية) ومن وحدات كبرى هى التشكيلات الخطابية التى تشكل بدررها حقولاً خطابية ویعنی 
الخطاب عند فوكو فى بعض الأحيان الميدان العام أمجموع المنطرقات»› وفی أحيان أخرى مجموعة متميزة س 
المنطوقات؛ وفی أحيان ثالثة ممارسة لها قواعدها وتدل على عدد معين من المنطوقات وتشير إليها . والخطاب لا 
يقوم على أصول ألستية (حيث يختاف عن الجملة) ولا على أصول ملطقية (حيث يختلف عن القضية) كما أنه 
ليس طريقة فى التعبير أو تجلياً لذات واعية. ومن أهم شلون الخطاب أن المعرفة والملطة أو القرة تتمفصلان قيه. 


43 


الذى تمل الدولة من خلاله ما يتضمنه من صراع وكفاح» مهما يكن هذان الأخيران 
علمانیین أو حتى جنسیین؛ . 

ن مصطلحات التشابك الثقافى» سواء كان هذا التشابك تداحريا أو اندماجياء هى 
مصطلحات تنج أدائيا . فلا ينبغى التسرَع فى قراء ة تمثيل الاختلاف على أنه انعكاس 
لخصائص إثذية أو ثقافية مقعيّدة مسبقا ومدونة فى لوح التراث المحفوظ . والإفصاح 
الاجتماعى عن الاختلاف هو من المنظور الأقلوئ - تفاوض معقّد ومتواصل يسعى 
إلى إقرار ضروب الهجدة الثقافية التى تبزغ فى لحظات التحول التاريخى. وحق 
التدليل من هامش القوة والامتياز المقررين لا يتوقف على استمرار التراثء وإنّما يلوذ 
بقوة هذا الأخير كيما يعاد نقشه فى الشروط العارضة والمتناقضة التى تكتنف حيوات 
أوللك الذين هم من الأقلية. والتقدير ا الاحترام الذى يمنحه التراث إنما هو شكل 
چزئى من أشكال تعيين الهوية* . فهو إِذٌ يعيد إخراج الماضى على مسرح الحاضر إنما 
يدخل إلى ابتداع التراث زمنیات ت ثقافية أخرى مباينة ومغايرة . وهذه سيرورة تحول 
دون ای نفاذ مباشر إلى هوية أصلية أو تراث قارً. وتشابكات الاختلاف الفقافى 
الحدودية يمكن أن تكون قائمة على التراضى والإجماع بقدر ما يمكن أن تكون قائمة 
على الصراع » وقد تدحض ما وضعناه من تعريف للتراث والحداثةء وتعيد ترتيب 
الحدود المتعارف عليها بين الخاص والعام» والرفيع والوضيع» وتتحدّى توقعات 
التطور والتقدم المعتادة . 

أردت أن أصدع أشكالا أو أن أُقيم وضعیات ا 
من الانفتاح. ... لأعمالى علاقة وڈ ثيقة بنوع من السيولةء 
أو الحركة ذهابً ويا بعيداً عن إطلاق ية مزاعم تتعلق 
بطريقة فى الوجود خصوصية أو جوهرية (") . 


تعيین الهوية identification‏ : فى الفلسفة » يقتضى تعيين هوية الأشياء أن يكون تمييز ها قد تم مسبقاً. 
وهذا يعدى أن الهوية نسبية ومؤقتة و قاليةء فى حين أن تطورها وت _رها مطلقان. وفى التحليل النقسى» 
غالبا ما يرد هذا المصطلح بمعلى لازم (يرتد على الشذ س ذاته) حيث يشير إلي عملية نفسية يدمال 
الشخص بواسطتها أحد مظاهر أو خص نص أو صفات شخص آخر,» ويتحول» كلياً أو جزئياًء تبعاً لتموذجهء 
وهنا يترجم هذا المصطلح ب «التمامى». غير أنه قد يرد أيضًا بمعلى متعدٍ فيتطابق عندئذ مع تعيين الهوية 
وتحدیدها. 


هذا ما تقوله رينيه غرين» (الغنانة الأمريكية من أصل إفريقى) . إنها تفر فى 

الحاجة إلى فهم الاختلاف الثقافى على أنه نتاج للهويات الأقلوية التى تنشطر وتتذافر 
فيما بينها وتتغرب عن ذاتها » فى فعل تمفصلها فى جسد جمعى والإفصاح عنها من 
خلال هذا الجسد. 

لا تعكس التعددية الثقافية تعقيد الوضعية التى أواجهها 

كل يوم.... فهى وضعية تتطآب من الشخص أن يخطو 

خارج ذاته/ ذاتها کیما یری حًا ما یفعله/ تفعله. لا ارید 

أن أحكم على شعبٍ طِيَّبٍ النوايا وأقول (كما هو مكتوب 

على تلك القمصان التى تباع فى الشوارع) إته أُسودء ألا 

تفهم. . فعندى» أن مثل هذا الأمر يضفى طابعاً جوهرياً 

على السواد (") . 

إن امتلاك القوة السياسيةء والتوسّع فى قضية التعددية الثقافيةء يأتيان من طرح 

أسئلة التضامن والجماعة من المدظور اليد أو الخلالى. فالاختلافات الاجتماعية لا 
تختبر ولا تعاش من خلال تراث ثقافی مؤصل مسبقاء وإنما هی دوالیل انبثاق جماعة 
يتم تصورها كنوع من المشروع أى كدوع من الرؤيا ومن البناء فى آنِ معاً۔ هذا 
المشروع الذى يأخذك أبعد من ذاتك كيما تعودء بروح من إعادة النظر وإعادة البناء 
إلى شروط الحاضر السياسية: 

حتى حينلذ» فإن الأمر يبقى أمر صراع على القوة بين 

جماعات متعددة قائمة ضمن كل جماعة من الجماعات 

الإثنية؛ صراع بشأن ما يقال رمن الد تقول سا بقال: 

ومن يمقّل من؟ وما الجماعة أصلاً؟ ما الجماعة السوداء؟ 

ما الجماعة لاتيئية الأصل؟ إننى أواجه مشكلة إ افر 

بهذه الأشياء جميعاً على أنها مقولات أحادية مصمتة 

وجامدة(“) . 


وإذا ما كانت أسلة رینيه غرين تكشف عن فضاءٍ خلالی واستنطاقی قائم بین فعل 
التمثيل ۔ من؟ ما؟ أين؟- وحضور الجماعة ذاتهاء فلننظر إا إلى تدخُلها الإبداعى فى 
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نطاق هذه اللحظة البينيّة. فعمل غرين المتعأق باختيار المواقع «المعمارية»» مواقع 
الجينالوجيا* (خارج الموقع» معهد الفن المعاصرء لونغ آیاند سیتی»› نيويورك) ؛ یکشف 
ويزيح منطق الثدائيات الذى غالبًا ما تبنى هويات الاختلاف من خلاله (أسو د/ 
أبيض» ذات/ آخر) . بل إن غرين تجعل من بناء المتحف ذاته استعارةء ولا تكتفى 
باستخدامه کمجرد قضاءِ للعرض: 
لقد استخدمت العمارة بمعناها الخرف غل اا سرت 
من المرجع و الإحالةء فاستخدمت العلية› وحجرة 
المرجل» وئر السلم لأقيم ضروباً من التداعي والاقتران 
بين تقسيمات ثنائية معينة كالأعلي والأدني وإلجدَّة 
والجحيم. ولقد غدا بشر السلم فضاء حذياًء ممرآً بين 
المناطق العليا والمناطق الدنياء تلك النناطق التى وضع 
على كل مذها لوحات تشير إلى السواد والبياض (°) . 
إن بر السلّم - بوصفه فضاء حدَياًء فيما بين الهويات المحددة - يغدو سيرورة من 
التفاعل الرمزى» نسيجًا ضامًا يبنى الاختلاف بين الأعلى والأدنى» والأسود 
والأبيض . فالاقتراب من بثر السلم والابتعاد E FE E‏ ومرور 
مؤقتين وعابرین» يمنع الهويتين الواقعتين فى طرفيه من أن تستقرا فى قطبين 
أصليين . فهذا الممر الخلالى بين تعينات ثابتة للهوية يكشف عن إمكانية هجنة ثقافية 
تصون الاختلاف درن تراتبية. :مزعومة ة أو مفروضة: 
٠‏ عادة ما أتحرك خلا وقداما بين تحدیدات عرقية وتحديداتِ مستمدّة من الفيزياء أو 
ss a‏ . وجميع هذه الأشياء تغدو ضبابية على نحو من 


# الجينالوجياء رعها۸2ءع :تعنى فى أصلها اليوناني سرن ؟لأضل والفصل . وقد استخدمها دارون فی نظریته 
عن التطور وأصل الأنواع . كما استخدمها نيتشه بمعلى البحث فى البدايات والبحث فى التطور والرقى فى آنٍ 
معاً. وهو يلتقد مختلف معانى الأصل ويرى أن الجيدالوجيا تعمل علي تعيين البدايات بدل البحث فى 
الأصلء حيث يعلى البحث عن البداية بحذاً عن البدايات التى لا تدخل تحت الحصر. أما عند فوكو 
فالجینالوجيا تستخف بالأصول ولا تبحث عن جوهر ثابت أو قانون أساسى أو غاية ما ورائيةء بل تبين› 
بخلاف الطريقة التاريخية التقليديةء الانقطاعات والفواصل» ولا تهتم بالتطور والتقدم بل تبين التكرارء كما لا 
تهتم بالعمق بل بالسطح والتفاصيل الصغيرة والانتقالات. وهى عند فوكو طريقة فى تحليل الخطابات كانت 
بمثابة تعديل أو إضافة إلى طريقته الأركيولوجية التى اتيعها فى البداية. 


46 


الأنحاء.... إن إبراز جينالوجيا الطريقة التى تعمل بها المناطق الملوّنة وغير الملونة هو 
أمر مهم وشائق بالنسبة لى(") . 

يشير ال ما «بعده إلى مسافة مكانيةء ويسم تقدّماًء ویعد اقل غر ان اند 
من بوادر تخطى الحاجز أو الحدٌ فعل المضی ذاته إلى المابعد لون تابد لمرد 
ولا للتمثيل› دون عودة إلى الحاضر الذى يغدوء فى سيرورة التكرارً *٭ متفارئا 
ومدزاحً . فتصوّر المسافة المكانية - تصور أن نعيش أبعد من حدود عصرنا ولو قليلا 
يرز ز الاختلافات الاجتماعية والزمنية التى تقطع اطراد إحساسنا المتواطئ بالتعاصر 
الثقافى . وبذا لا يعود من الممكن تصور. الحاضر على أنه قطيعة أو ارتباط بالماضى أو 
المستقبل» لا يعود حضوراً متزامناً: حيث يتكشّف حضورنا الذاتى القريب» أو صورتنا 
العامَةَء عمًا فيهما من ضروب الانفصال» وعدم المساواةء والأقليات. وبخلاف يد 
التاريخ المحتكة التى تسبح بالزمن المتعاقب مذل سبْحة» ساعية إلى إقامة صلات 
سببية متسلسلة» فإننا نواجه الآن ما يصفه وولتر بنجامين بانتزاع لحظة مونادية a‏ #8 
من مسار التاريخ المتجانس» و١إقامة‏ تصور للحاضر على أنه زمن الآنء (" . 

وإذا ما كان لرطانة عصرنا- ما بعد الحداثةء ما بعد الكولونياليةء ما بعد اللسوية - 
أى معنى من المعانى» فإن هذا الأخير لا يكمن فى الاستخدام الشعبى لل ما بعدء ذلك 
الاستخدام الذى يريد به التعاقب (تالٍ للنسوية)» أو الاستقطاب (ضد الحداثة) . فهذه 
المصطلحات التى لاتنى تومئ إلى المابعدء ليس لها أن تجِسّد طاقته القلقة المنطوية 
علي المراجعة وإعادة النظر إن لم تحوّل انحاضر إلى موضع للتجرية ولامتلاك القوة 
فسيح ومن غير مركز. وعلى سبيل المثال» فإنّه إذا ما اقتصر الاهتمام بما بعد الحداثة 


#لا برد التكرار عدد بابا فقط بمعناه المألوف الذى يشير إلى إعادة ما سبق ومضاعفته واستدساخه بالمعلى 
الذى يفترض مسبقاً تفرد اللحظة الأولى ووحدانيتها وسلامتها. فما هر سابق يعتمد على إمكانية التكرار» وما 
لا يقبل التكرار لا يمكن ان يكون» بحيث ديريدا. وبهذا المعدى فإن النكرار شرط لإعادة الإنتاج والهويةء كما 
ینطوی على کونه اُساس التغيير وأصله . وفى التحليل اللفسى يحتل مفهوم التكرار مكانة أساسية ويشير إلى 
تجارب قديمة دون تذكر نموذجها الأصلىء بل يعيش الشخص على العكس من ذلك انطباعًا على درجة 
عالية من الحيوية بأن المسألة ترتبط بشىء يجد تبريره الكامل فى الواقع الراهن. 

##الموفاد» ل۵١٠"‏ زكلمة لاتينية الأصل تعلى الوحدة الأساسية. . وفى الفلسغة»› هو الوحدة البنائية الجوهرية 
للوجود . والموناد واحد من المفاهيم الأساسية فى فلسفة لاببنتز. وهو علده جوهر بسيط مغاق لا يقبل التغيير. 
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على الاحتفاء بتشظى السرديات الكبرى؛* الذى أحدثته عقلانية ما بعد التنوير فان 
ما بعد الحداثة سوف تبقى- على الرغم من كل إثارتها الفكرية- مشروعًا ضيقًا 
ومحدوداً على نحو عميق. 

فالدلالة الأعرض للشرط ما بعد الحديث تكمن فى إدراك أن «الحدود. 
الأبستمولوجية لتلك الأفكار المركزية الإثية هى أيضاً حدود النطق الخاصة بسلسلة 
من التواريخ والأصوات النافرةء بل الخارجة والانشقاقية الأخر ى: النساء 
والمستعمرين» والجماعات الأقلويةء وذوى النزعات الجنسية المحظرة. ذلك أن 
ديموغرافيا الأممية الجديدة هى تاريخ الهجرة ما بعد الكولونياليةء وسرديات الشتات 
الثقافى والسياسى» والانزياحات الاجتماعية الكبرى التى حأت بالجماعات الفلاحية 
وجماعات السكان الأصليين» وشعرية المنفى» ونثر اللاجئين السياسيين والاقتصاديين 
المتجهم. وهذا ما يعنيه أن الحدٌ يغندو المکان الذی يبدا مله شىء ما حضوره» فى 
حركة لا تختلف عن الإفصاح عن ال ما بعد ذلك الإفصاح المتنقّل والمتجاذب مما 
رسمت خطوطه العريضة: «يواكب الجسر مواكبة دائمة ومختلفة فى كل مرة سبل 
البشر المتوانية والعجلى جيدة وذهاباء كيما يمكن لهم أن يبلغوا الضفاف الأخرى.... 
فالجسر بوصفه ممَراً يجمع تلك التقاطعات» (*) . 

ثمَة سيرورة عميقة من إعادة التعريف تخضع لها تلك المفاهيم التى تعتبر اسلا 
للمقارنة بين الثقافات» مثل مفهوم الفقافات القومية المتجانسة» أو انتقال التراثات 
التاريخية عن طريق التراضى أو التجاورء أو الجماعات الإثنية «العضويةء. وما يثبته 
تطرف القومية الصربية الشنيع هو استحالة تحقق فكرة الهوية القومية النقيةء «الطاهرة 
إثنيّاء» إلا بالموت الحرفى والمجازى على حدٌ سواء لما عرفه التاريخ من ضروب 


# السرديات الكبرى»ء ١۷اه"‏ ۵١ةع:يقصد‏ بها ما بعد الحداثيين أية نظرة شمولية تشكل أساساً تتم العودة 
ر ا ر م ی ا کل م وای رورت ن م زدیا 

الكبرى أو تلك» من قبيل جدل الروح» أو تأويل المعدى» أو تحرير الذات العاقلة أو العاملةء أو خلق الذروة... 
فهذه كانت حكاية التدوير النى عمل فيها بطل المعرفة لبلوغ غاية أخلاقية . سياسية جيدة» هى السلام 
الشامل. أما ما بعد الحديث» عند ليوتارء فهو التشكك إزاء السرديات الكبرى» والذى يرى فيه نتاجا لتقدم 
العلوم الذى يفترضه سلفاً. 
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الاختلاط والتواشج المعقدة» وما عرفه من حدود الانتماء القومى الحديث العارضة 
ثقافياً وإنه ليروق لى أن أفكر- إزاء هذا الوجه من جنون الحماس الوطنى - أن ثمة 
أدلة دامغة علي معنى لهجنة الجماعات المتخيلة هو معني عابر للقرميات ومرتبط 
بالترجمة أو ترجمئ؛ فالمسرح السيريلانكى المعاصر يمل الصراع المميت بين 
التاميل والسنهال من خلال إحالات مجازية إلى توحش الدولة فى جذوب أفريقيا 
وأمير كا اللاتينية والناموس أو المعتمد ' * الأدبى والسينمائى الأنجلو۔ سلتی فی أستراليا 
تعاد كتابته من منظور الاحتياجات السياسية والققافية الملحّة للسكان الأصليين› 
والروايات الأفريقية الجنوبية التى يكتبها ريتشارد ريف وبيسى هيد ونادين غوردايمر 
وجون کویتزی» هى وثائق مجتمع قسمته مفاعيل الأبارثيد التى تفرض على الجماعة 
الثقافية الدولية أن تتأمل فى العوالم المتباينة والمتفاوتة الموجودة فى غير مكانء 
وسلمان رشدى لا يكتب التاريخ الحكائى للهند والباكستان بعد الاستقلالء فى أطفال 
ملقصف الليل وفى العاںء إلا ليذكّرناء فى الآيات الشيطانيةء بأن العين الأصدق قد 
تكون الآن عين المهاجر الذى يرى رؤية مزدوجة» أما رواية محبوبة لتوني موريسون 
فتستعيد ماضی العبودية وطقوس التملك ک والاعتداد بالنفس القاتلةء کیما تبرز حكاية 
معاصرة عن تاريخ امرأة هو فى الوقت ذاته سرد ذاكرة تاريخية ووجدانية تذ تشير إلى 
انبثاق عالم عام يضم م الرجال والنساء علي حد سواء. 

وما يلفت الانتباه بشان الأممية «الجديدة؛ هو اَن النقلة من الخاص إلى العام» من 
المادی إلى الاستعاری» ليست ممرٌ انتقال وتجاو ز سلس وناعم . ذلك أن الممرً الأوسط 
للثقافة المعاصرة» شأن ا«لممرَ الأوسط للعبودية ٠”‏ هو سيرورة انزياح وتفارق من 


# المعقمد أو الناموس » 2201ء مغهوم ذو أصول مسيحبة يشير إل . مجموع النصوص الدبنية المكرسة على 
أنها صحيحة و موثوفة» ومقدسة تالياً. وذلك بخلاف النصوص المشكوك فى صحتها والتى تدعى ب 
الأبوكريفا. وقد انتقل هذا المصطلح إلى الدراسات الأدبية والنقدية ليشير إلى مجموع اللصوص المعتمدة 
والمكرسة ضمن تراث محدد» أو فى حقل معرفى معين» تبعأ لمعايير أو قيم معينة بحيث تشكل وحدة نصية 
متجانسة على نحو ما. كما يمكن إطلاق المصطلح على أعمال مؤلف ما تقبل على أنها أصيلة أر موثوقةء 
كأن نقول المعتمد الشكسبيرى. 

4# الممر الأوسط للعبودية ؛ ءع:ءيهم ءاللاص ٥1)ء‏ هو ذلك الجزء من وسط الأطلسى بين إفريقيا وأميركاء 
وهو السبيل المعتاد الذى كان يسلكه نجار العبيد. 
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النوع الذى لا يضفى على التجرية طابعاً كلياً وشاملا. فالثقافات «القومية؛ تنتج على 
نحرٍ متزاید من منظور أقليات محرومة من الحقوق . والنتيجة الأهم لهذه السيرورة 
لیست انتشار «تواریخ المشقعدين البديلةء التى تحدث- کما یری البعض- ضريیاً من 
الفوضى التعدديةء وإنما هى ما تبينه الأمثلة التى قدمتها من تغيّر الأساس الذى يمكن 
للصلات الدولية أن تقوم عليه. وعلى سبيل المثالء فإِنٌْ العملة التى یتدارلها النقد 
المقارن» أو الأحكام الجماليةء لم تعد سيادة واستقلال | الثقافة القومية التى يتم تصورها 
كما يشير بندكت أندرسون على أنها اخشاغة متخلة تمد بجذورها فی زمن فارغ 
متجانس من الحداثة والتقده* *. وإذا ما كانت السرديات العظيمة الضامّة والجامعة التى 
تدور حول الرأسمالية والطبقة تدفع محركات إعادة الإنتاج الاجتماعىء إلا أنها لا 
توفر- بحد ذاتها -إطاراً أساسياً لتلك الأنماط من التعين الثقافى والوجدان السياسى 
التى تتشكل حول قضايا الجس» أو العرق» أو النسوية» أو العالم الذى يعيش فيه 
اللاجئون أو المهاجرون» أو المصير الاجتماعى المميت لمرضى الآيدز. 

إن الشهادة التى تقدَّمها أمثلتى تمل ضرياً من إعادة النظر الجذرية فى مفهوم 
الجماعة البشرية ذاته . وكائناً ما كان هذا الفضاء الجغرافى السياسى» سواء كان واقعاً 
محلياً أو عابرا للقوميات» فإه محل استنطاق وبداية جديدة. فالنسوية_ فى تسعيذيات 
القرن العشرين - تجد أسباب تضامنها فى سرديات التحرر بقدر ما تجدها فى الوضع 
الأخلاقى المؤلم لامرأة عبدةء مثل سيشى فى رواية محبوبة لتونى موريسون» تدفع 
لأن تفتل طفلتها. والدولة لم يعد بمقدورها أن تنظر إلى صحة الأمة على أنها توع من 
الفضيلة المدنية وحسب؛ فعليها أن تعيد التفكير بمسألة الحقوق الخاصة بكامل الجماعة 


3 يستعير بندكت أندرسون فى كتابه الجماعات المتخيلة فكرة بنجامين عن الزمن الفارغ المدجانس بوصفه 
مفهوماً واحدا للزمن و احظة زمنية مشتركة يشير إليها التقويم والجدول الزمنى والساعة . ويشير أندرسون أن 
هذا الزمن يفضى إلى انبثاق تجرية أو خبرة تزامن جديدة يمكن فيها لأناس يحيون حيوات غير مترابطة أن 
يشعروا بالترابط فيما بيدهم عبر شغل اللحظة الزمدية المتجانسة ذاتها وإن کانوا فى مواقع وأماكن مختلفة ,دون 
أن يلتقوا معا . وهذا ما يصوغ صورة لمكان اجتماعى مشترك حيث تساعد علي هذه الصياغة أيمناً كل من 
الكتب المطبوعة»ء والصحيفة» رالتعدادء ورسم الخرائط. .. مما يساعد على ائبثاق الدزعة القومية الترابية ([التى 
تتحدث عن تراب قومی واحد ومحدد) وعلى تخيل الجماعة الجغرافية كجماعة موحدة يتم خلقها بالتعبير 
عن الزمن فى شكل مكانٍ فيزيقى أو بإضفاء طابع مكانى على الزمن مما يخلق إحساساً بالحضور والتعاصر. 
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القومية والدولية من منظور المصابين بالآيدز. وعلى المتروبول الغربى أن يواجه 
تاريخه ما بعد الكولونيالى» كما يرويه ذلك الدفق من المهاجرين واللاجدين الذين أتوا 
إليه بعد الحرب - أى بوصفه سرداً أصلياً أو محلياً من داخل هويته القومية» أمَّا سبب 
ذلك فتوضحه تلك التأتأة السکری التی تجری على لسان السید «یویسکی؛ سيسوديا فى 
الآيات الشيطانية: «مشكلة الإنجليز هى أن تاريخهم جري وراء البحارء» بحيث لا 
یعرفون ما يعنیهء () . 

ومن جهته» فإِن الوضع ما بعد الكولونيالى هو بمثابة تذكرة مفيدة بالعلاقات 
«الكولونيالية الجديدة؛ المتواصلة ضمن النظام العالمى الجديد وبتقسيم العمل تقسيماً 
متعدد القوميات. ومثل هذا المنظور يمگن من تأصيل تواريخ الاستغلال ومن تطوير 
استراتيجيات المقاومة. بل إن النقد ما بعد الكولونيالىء وعلاوة على ما سبق» يمكّل 
شهادة على تلك البلدان والجماعات ‏ فى الشمال وفى الجنوب» فى المدن وفى 
الأرياف ‏ التى تكوّنت «بخلاف الحداثة»» إذا ما كان لى أن أسك مثل هذه العبارة. 
وقد تكون مثل هذه الثقافات ما بعد الكولونيالية المضادة للحداثة عارضة وطارئة على 
الحداثة» منفصلة عنها أو فى نزاع معهاء تقاوم تكنولوجياتها الامتصاصية الظالمةء إلا 
أنها تنشر أيضًا تلك الهجنة الذقافية التى تميّز شروطها الحذية كيما «تترجم؛ المخيال 
الاجتماعى لكل من المتروبول والحداثةء وبذا تعيد نقش هذا المخيال. لنستمع إلى 
غويليرمو غوميز بيناء الفنان الممّل الذى يعيش على الحدود المكسيكية/ الأميركيةء 
من بين أزمنة وأمكنة أخرى: 


مرحباً اُمیرکا 
هذا هو صوت غران فاتوتشاروليرو 


يث من صحارى نوغاليس الحارة فى أريزونا 
zona de libre comercio‏ 

«منطقة التجارة الحرة 

2000megaherz en todas direciones 


۰ میغا هرتز فى جميع الاتجاهات» 
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أنتم تحتفلون بعيد العمال فى سياتل 

بینما يتظاهر الکوکلوکس كلان 

ضد المکسیکیین فی جورجیا 

ironia, 100% ironia 

«مفارقة ساخرةء 100 مفارقة ساخرة (') 

أن تكون فى ال «ما بعده يعنی» إذأٍ أن تقطن فضاءٌ بينياً مندخلاًء كما يمكن أن 
يقول لك أى معجم من المعاجم. بيد أن السكنى فى الما بعد تعنى أيضاًء وما بيّنت» 
أن تكون جزءا من زمن إعادة النظرء عودة إلى الحاضر لإعادة توصيف تعاصرنا 
التقافى» لإعادة نقش تشاركنا الإنسانى» التاريخى»ء ومس المستقيل فى جانبه القريب. 
وبهذا المعنى» إذاًء فِإِن فضاء ال ما بعد البينى المندخل يغدو فضاء للتدكّل فى الهنا 
والآن. ولكى تذخرط فى مثل هذا الابتداعء وهذا التدكَلء على النحو الذى يجسده كل 
من رینیه غرین وغومیز۔ بينا فى عمليهما المميزين» فإن ذلك يتطلب إحساساً بالجديد 


يتصادى مع الجماليات الشيكانية* الهجينة المتعلقة بال "0«ءن1ءدuووهء‏ " »كما يصفها 
توماس إيبارا فروستو: 


استخدام الموارد المتاحة من أجل التوفيق» رالتقريب» 
والتكامل. ال n0صsنach su‏ ھی حساسية تستجیب 
للخلائط والجموع ٠‏ ر. ابتهاج بنسیج الإشياء وسطوحها 
المحسوسة... تلاعب متعمد بالمواد أو أيقذة,. جمع بین 
المادة الموجودة والسخرية الظريفة... تلاعب بالنتاجات 
ال ء٠ءمسووهء»‏ والقواعد والحساسیات من كلا جانبی 
الحدود('') . 
يتطلب عمل الثقافة الحدودى مواجهة مع «جدة» ليست جزءا من متصل الماضى 
والحاضر. فهو يخاق إحساساً بالجديد بوصفه فعلاً عاصياً ومتمرداً من أفعال الترجمة 
الثقافية . ومثل هذا الفن لا يكتفى باستحضار الماضى بوصفه سبباً اجتماعياً أو سابقة 
جماليةء بل يجدد الماضى»› ویعید تصویره کفضاء «بینی» عارض يبتدع أداء الحاضر 
ويقطع اطراده . وبذا يغدو الماضى ‏ الحاضر؛ جزءاً من ضرورة العيش لا من 
الحنين. 
لقد أتقن بييون أو زوريو عمله المسمى كغ«ده) كاەزاه المتعلق بالجماعة 
النويوريكانية (النيويوركية/ البورتوريكية) ‏ إحصائيات وفيات الأطفالء أو الانتشار 
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الصامت (والمكتوم) لمرض الاأيدز بين أفراد الجماعة الهسبانية ن إياه إلى 
مجازات منمقة مذمقَة تَث تشير إلى الاغتراب الاجتماعى یزان ا ا مک وزی و 
الميالة إلى الفرجة والمشهدية ليس الدراما الرفيعة التى تدور حول الولادة والموت . 
فهو المحتفى العظيم بفعل البقاء الذى يجترحه المهاجرون؛ مستخدماً أعماله 
الإعلامية الخليط فى خلق فضاء ثقافى هجين» يشكله على نحو عارض ومتفارق من 
خلال إعادة نقش دواليل الذاكرة الثقافية ومواقع الفاعلية السياسية. فهو فى عمله 
المعذنون C۳4‏ 14 (السرير) » يحول السرير ذا القرائم العالية بستائره المزينة إلى 
مشهد رئيسى من ذكريات الطفولة الضائعة - و - الملققاةء وإلى نصب تذكارى 
للمربية الميتة جرواناء وإلى en- scène‏ . - عون لما فى حياة المهاجرين اليومية من 
إيروسية . فالبقاء - عند أوزوريو- هو شغل فى الفرجات والصدرع الواقعة بين سلسلة 
من الممارسات: «فضاء» ترکیب العتاد والتجهيزات»› ومشهدية ة الإحصاء الاجتماعى»› 
والزمن العابر الذى يستغرقه الجسد فى الأداء. 
وأخيراء فإِنْ فن التصوير الضوئى الذى يمارسه ألان سيكولا هو الذى يمضى 

بشرط الترجمة الثقافية الحدودى إلى حده العالمى» وذلك فى مشروعه التصويرى 
الخاص بالموانئ والمعنون قصة سمكة: «الميناء هو الموضع الذى تظهر فيه السلع 
بمقادير كبيرة» فى سيلٍ من التبادل )1( . فالميناء والبورصة يغدوان ال 
isèاnora‏ ageءر۳لعالم‏ التجارة العالمية المصندق الو سب. ومن کم فان زمان- 
مكان التبادل والاستغلال العابرين للقوميات» هذا الزمان - المكان غير المتزامن› 
یتجسد فی مجازٍ بحری: 

غدت الأمور أشدّ اختلاطا. ثم تسجیل ردیء للنشید 

الوطنى النرويجى يدوى من مكبر على الجرف فوق 

القنال فى بلد البحّار. وبالمقابل» فإن سفيذة الشحن ترفع 

راية باهأميه ردا على التحية. لفد استغرق بناء هذه 

السفينة ساعات عمل طويلة أمضاها عمال كوريون فى 

أفنية ضخمة لبناء السفن فى أولسان. أمّا ذلك العدد القلیل 

من الملاأحين ذوی الأجور الزهيدة فریما کانوا من 

السلفادور أو الفيليبين. . ومن بين هؤلاء جميعاء فان 

القبطان وحده کان یسمع نشيدا مألو6("') . 
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ليس للحذين الوطنى النرويجى أن يطغي على جابة الميناء. ولا شك أن الرأسمالية 
العابرة للقوميات وإفقار العالم الثالث هما اللذان يخلقان قيود ذلك الوضع الذى يرزح 
تحته السلفادورى أو الفيليبينى . رهذان الأخيران» فى عبورهما الخقافى» هنا وهناك› 
بوصفهما عاملين مهاجرين» وجزءا من الشتات الاقتصادى والسياسى الضخم فى 
العالم الحديث» يجسّدان الحاضر البنجامينى: تلك اللحظة المنتر عة من متصل التاريخ. 
ومثل هذه الشروط من الانزياح الثقافى والتمييز الاجتماعى ‏ حيث يغدو الناجون 
السياسيون أفضل الشهود التاريخيين ‏ هى الأسس التى يقيم عليها فرانز فانونء لمحلل 
النفسانى المارتنيكى الذى انخرط فى الثورة الجزائريةء فاعلية امتلاك القوة: 
ما إن أرغب حتى أطالب بأن أؤخذ فى الحسبان . فأنا 
لست مجرد هنا و- الآنء مختوماً على فى الشيدية. 
إننى أخص مكاناً آخر وشيداً آخر. وطالب بأن يلْحظ 
نشاط النفى الذى أقوم به بقدر ما آشخي وراء ما یتعدی 
مجرد الحياةء بقدر ما أقاتل من أجل خلق عالم إنسانىء 
عالم التقدير والاحترام المتبادلين. (التشديد لى) 
ينبغى ألا أكف عن تذكير نفسى بأن القفزة الحفَّة تقوم على إدخال الابتكار إلى 
الوجود. 
إننى أخلق نفسى إلى ما لانهايةء فى العالم الذى أرحل فيه . وإِذٌ أمضى أبعد من 
الأطروحة التاريخيةء الأداتية فإننى أشرع فى دورة حريتى('). ٠‏ 
ومرّة أخرىء فإنَ الرغبة فى التقدير والاحترام» الرغبة فى المضى إلى مكان آخر 
وشىء آخر» هى ما بصل بتجرة التاريخ أبعد من الأطروحة الأداتية. . ومرة ة أخرىء 
فان فضاء التدخّل البازغ فى الفر رجات والصدوع الثقافية هو ما یدخل الابتكار المبدع 
إلى الوجود. ومرّة أخرى وأخيرة» فإِنٌ ثمة عودة إلى أداء الهوية بوصفها تكراراء خلت 
للذات من جديد فى عالم الترحال» وإعادة توطين الجماعة الحدودية المهاجرة. إن 
رغبة فانون فى تقدير الحضور الثقافى واحترامه بوصفه نشاط نافيا تتصادى مع 
خرقی حاجز الزمن الذی يحیط ب حاضر متواطئ ثقافيا. 
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حيوات غريبة: : أدب التقدير 

يقدر فانون تلك الأهمية الحاسمة التى يحظى بهاء لدى الشعورب الخاضعة؛ تأکید 
هذه الأخيرة على تراثاتها الثقافية الأصلية واسترجاع تواريخها المكبوتة. بيد ن فانون 
يدرك أشد الإدراك أيضاً تلك المخاطر التى ينطوى عليها ثبات الهويات وصنميتها 
ضمن تكس الثقافات الكرلونياليةء سواء بتزكية القول إن الجذور راسخة فى رومانس 
الماضى المجيد أو بإضفاء التجانس على تاريخ الحاضر. فالنشاط النافی هو فى 
حقیقته - تدكَل ال ما بعد الذى يقيم حداءجسرء حيث يبدأ الحضور إذٌ يانقط شيداً من 
الإحساس الغريب بإعادة تموضع البيت والعالم» شيداً من الغرابة“ التى تمل شرطاً 
للبدايات المتجاوزة للمناطق والمتعدية للثقافات . وأن تكون غريباً لا يعنى أن تكون 
شريداء كما أن من الصعب إدراج حالة الغرابة فى ذلك التقسيم المألوف للحياة 
الاجتماعية إلى مجالين خاص وعام . ولحظة الغرابة تزحف إليك خلسة مثل ظلكٍ 
فتجد نفسك فجأة مع إیزابیل آرشر فى عمل هنرى جيمس» صورة سيدة» وأنت تتخذ 
الإجراءات الضرورية لسكناك فى حالة من الرعب المفعم بالشك والارتياب (°") . 
وعندهاء فإِنْ العالم يضيق على إيزابيل ف البداية لكنه لا يابث أن يقسع اتساعا هائلاً. 
فبینما هی تكافح لتنجو من المیاه التى لا يسبر لها غور ومن السيول المتدفقةء يدخلنا 
جيمس إلى ا« لغرابةه الملازمة لتلك الشعيرة من التعدية أو العبور المتجاوزة للمتاطی 
ee‏ للثقافات . ويذا تغدو أغوار الفضاء المنزا لی مواضع لأشد غزوات التار یح 

تعقّداً. كما تغدو الحدود بين البيت والعالم» فى ذلك الانزياح» مشوشة ومضطرية 
ويغدو كل من الخاص والعام جز لا يتجراً وأحدهما من الآخرء على نحو غريب» 
فيفرضان علينا رؤية منقسمة بقدر ما هى مريكة ومفقدة للاتجاه. 


وعلى الرغم من أن الغرابة شرط کولونیالی وما بعد کولونيالى نموذجىء إلا أن لها 
ترجيعها الذى يمكن سماعه بوضوح» وإن يكن بصورة ليست منتظمة» فى قصصٍ 


الغريدب› راءص 0ہن وكذلك unc231 7y‏ وبالألمانية ichاcunhcim‏ هو ھا بمعذاە الفرويدى الذى يشير إلى 
الشىء الغريب غرابة مقلقة بل ومخيفة . فالغريب عند فرويد يعنى ما لا يمكن الموافقة عليه أو تقبله» وما يثير 
الخوف والرعب E E SE‏ 
ويرى البعض أز, فرويد لم ير فى الغريب سوى جانبه السلبى »> مع أن له جوانب إيجابية . ومن الواضح 

هومی بابا یشاطر هؤلاء رايهم 
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تفاوض قوى الاختلاف الثقافى فى سلسلة من المواضع المتعدية للتاريخ. فلقد سمعتم 
من قبل ذلك التحذير الشديد الذى تطلقه الغرابة لحظة تدرك إيزابيل آرشر أن عالمها 
قد تقلص إلى نافذة وحيدة عاليةء حين يغدو بيت القصٌ الخاص بها بيت الظلمةء 
بيت الخرس» بيت الاختناق("') . وإِذ تسمعونه على هذا النحو فی بالازو روکانیرا فی 
أواخر سبعينيات القرن التاسع عشرء ثم قبل ذلك بقلیل فی ضواحی سینسیناتی عام 
3 فی منازل تتلجاج وتتمتم مثل ۱۲١‏ بلوستون رود» فإنكم تسمعون لغة الموتي 
السود الغاضبين التى لا سبيل إلى فض أختامهاء تسمعون صوت محبوبةء رواية تونى 
موريسون» أفكار نساء ٠١١‏ الأفكار التى لا يمكن أن تقال» ولا تقال(۷) . وبعد ذلك 
بما یزید على ريع قرن»ء فی ع م ١٠۱۹ء‏ وبينما البنغال تغلى بحركة السواديشى أو 
الاستقلال» فإن بيمالا محليّة الصنعء وثمرة الفضاء الضيق» كما يصفها طاغور فى 
البيت والعالمء توقظها أغنية رشيقة خفيضةء عميقة . .. نبرة الرجولة الحقةء نبرة 
القوة. فتؤخذ بيمالا بالأغنية التی ڌ تنتزعها إلى الأبد من الزيناناء مساكن النساء 
امنعزلةء بينما هى تعبر تلك الشرفة التى قدرت لها إلى عالم الشئون العامةء إلى 
شاطئ آخر وقد توقف المركب»(“'/ . وأقرب بكذير إلى عصرناء وفى جنوب أفريقيا 
المعاصرةء فإن إيلا- بطلة رواية نادين غوردايمر قصة ابنى- تبحث جوا من السكينة 
والهدوء وهى تجعل من بيتوتيتها الضيقة غطاء مثالياً لتهريب الأسلحة: حيث يتحول 
البيت فجأة إلى عالم آخرء ويلاحظ السارد أن الأمر قد بدا كما لو أن كل واحد منا قد 
دخل دون أن ننتهی إلى منزل غريب» لكنه كان منزلها...(“). 
إنَ الخصوصيات التاريخية والتنوعات الثقافية التى تترك أثرها علي كل نص من 

هذه النصوص كفيلة أن تجعل من كل مناقشة تشملها جميعًا ضرا من الإيماء 
المجرد؛ ولذا فإننى لن أتناوا بشىء مز التفصيل سوی موریسون وغوردایمر. غير أن 
الغرابة تطرح إشكالية انقطاع يضفى طابعًا دراميًا- فى صورة امرأة - على البنية 
المتجاذبة التى تسم الدولة المدنية وهى ترسم حدودها المتناقضة بين العالمين الخاص 
والعام . وإِذا ما کان unheimlich Û‏ (أو الغريب) عند فروید اسما لکل ما کان ینبغی أن 
يظل... سرَياً وخفيا لكنه خرج إلى النورء فإن توصيف حتّه آرندت للمجالين الخاص 
والعام هو توصیف غریب شد ما نكون الغرابة: إن التمييز بين الأشياء التى يجب أن 
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تخفی والأشياء التى یجب أن تبْدی» کما تقول آرندت» هو ما یکشف- عبر انقلاب 
الأمور فى العصر الحديث- مقدار الغنى والتنوع الذى يمكن أن يكون عليه ما هو 
خفى فى شروط الألفة والحميمية )0 

ومنطق الانقلاب هذاء الذى طاق عملية إنكار*- يترك أثره على الحالات العميقة 
من تكشف اللحظة الغريبة وإعادة نقشها. ذلك أن ما هو خَفىٌ عن الأنظار بالنسبة 
لآرندت»› يغدو فى عمل كارول باتيمان اضطراب النساء العالم المنزلى المنسوب إلى 
سواه والذى ينسى فى ضروب التمييز النظرى بين العالمين الخاص والعام فى المجتمع 
المدنى. ومثل هذا النسيان - أو الإنكار۔ يخلق حالة من الارتياب أو انعدام اليقين فى 
قلب الذات المعُممة للمجتمع المدنى» معرضًا للشبهة «الفرد؛ الذى يشكل دعامة 
المطمح الكونى لهذا المجتمع. والنسوية - بإلقائها الضوء على نسيان لحظة الغرابة فى 
المجتمع المدنى- إنّما تشير إلى طبيعة هذا المجتمع البطريركية» القائمة على التمييز 
بين الجنسين» كما تزرع الاضطراب فى انسجام الخاص والعام فيغدو عندئد ظلیلاء أو 
مزدوجًا على نحو غريب» بسبب الاختلاف بين الجنسين»ء هذا الاختلاف الذى لا 
يتنرّل بصورة سهلة وأنيقة على خارطة الخاص والعام» بل يغدو إضافة إليهما أو ملحقا 
بهما** يزرع فيهما الاضطراب. وهذا ما يؤدى إلى إعادة رسم الفضاء المنزلى الذى 
هو فضاء تلك التقذيات التى تفرض على المرأة الضبط» والرعايةء والتفريد مما نجده 
لدى السلطة والشرطة الحديثتين: وهكذا يكون الشخصى ‏ هو السياسى» ويكون العالم 
- فی ۔ البيت. 


i‏ الإنكارء اد۷٥۷هءال»‏ فى التحليل النفسى» وسيلة يلجأ إليها الشخص الذى يبوح بإحدى رغباته» أو أفكارهء 
أو مشاعره التى كانت مكبوتة حتى ذلك الحين. حيث يعمدء فى الوقت ذاته» إلى الدقاع عن نفسه ضدها من 
خلال إنكار تبعيتها له. 

:+ يستخدم هومى بابا مصطلح الإضافةء أو الملحق؛ أو الزيادة ۸۲ع "ءام ماعبكثافة وهو مفهوم ER‏ عند 
ديريدا الذى اشتهر بدفعه إلى العمل سلسلة من المصطلحات ذات المعانى المزدوجة أو التى تحمل النقيضين 
فى آنٍ معأًء مما يجعلها قادرة» برأيه» على خلخلة وتفكيك الميتافيزيقا الغربية التى طالما عملت على الحط 
من أحد المعنيين. والإضافة واحد من هذه المصطلحات» فهى تشير إلى ما يأتى لينضاف ويلحق ويكون 
بمثابة الفضلةء كما تشير فى الوقت ذاته إلى ما يأتى ليسد نقصاً ويردم هوة ويغير ويكون بمثابة الفضل 
المفترض وجوده أصلاً. 
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فلحظة الغرابة تربط ما فى التاريخ الشخصى والتسى من تجاذبات" راضية بما 
فى الوجود السياسى من ضروب التفارق الواسعة . فمحبوبة» التى قتاتهاً مها سيثڻي- 
ھی تکرار شیطانی متأحَّر لذلك التاريخ العنيف من ميتات الأطفال السود أيام 
العبوديةء فى مناطق كثيرة ة من الجنوب» منذ أقل من عقد على تعقّب هذا التاريخ 
٤4‏ بلوستون رود (فبين A۲‏ ,1۸۹° شكل الأطفال دون الخاأامسة ما بين الثلث 
زاللضف من معدل رقيات المرد السنوي) : a‏ 
بظرخرها“ :: ھن خلال مالم یسم وما لم بر )"( ٠‏ ونحن - - لذ نعيذ بذاء قصة مقتل 
إلطفلة على يدى سيثى» أمَها العبدة» التى هى نفسها ضحية موت اجتماعى» إنما 
نخضع الأساس التاريخى الذى نقيم عليه أحكامنا الأخلاقية لضرب جذری من 
المراجعة وإعادة النظر. 

ولعل مثل هذه الأشكال من الوجود الاجتماعى والنفسى أن تكون ممفلة أفضل 
تمثيل فى ذلك البقاء الواهن للغة الأدبية ذاتهاء مما يتيح للذاكرة أن تتكلم: 

فلتشهد على الحقيقةء 

وإن كدت تعلم أن الكلام ليس- فى أفضل الأحوال-سوى ظلَّ 

يردد أصداء الضوء الصامت. 


لقد كتب و.ه . أودن هذه الأبيات عن قوى الشعر فى قصيدته كهف الخلقء 
طامحاً لأن يكون- كما قال هو نفسه- «غوته أطلسى أصغرء( 8 . وهذا ما یدفعنی 
لأن ألتفت إلي إشارة أسرة فى عمل غوته الأخير ملاحظات حول الأدب العالمى 
)1۸۳°( لأجد فيه متهجاً مقارنا يخاطب شرط الغرابة فى العالم الحديث. 
 ,‏ يشير غوته إلى ن إمكانية قيام أدب عالمی إتما تنشأً من الاختلاط الثقافى الذى 
تحدثه الحروب البغيضة والصراعات المتبادلة. وعندئذ ز فان الأمم 


لا تستطيع أن تعود ثانية إلي حياتها المستقرة والمستقلة 
دون أن تلحظ أنها قد تلقنت كذيرا من الأفكار والطرائق 


# التجاذب» أو التجاذب الوجدانى» ١٤٠١ءاد۷اا«»‏ يشير هذا المصطلح فى التحليل النفسى إلى تلازم وجود 
ميول أو مواقف أو مشاعر متعارضة فى العلاقة مع الموضوع الواحد ذاته» حيث يترجح المرء بين النقيضين. 
وأبرز نموذج لذلك هو تلازم الحب والكراهية تجاه الموضوع ذاته. 


58 


الأجنبية» تتبناها دون وعى مِهاء » وتشعر هنا وهناك 
بحاجات روحية وفكرية لم تكن مدركة من قبل("") . 


من المعروف بالطبع أن إحالة غوته المباشرة هى إلى الحروب النابوليونية . كما أن 
مفهومه عن الشعور بعلاقات الجوار, هو مفهوم مركزى أوروبی على نحو عميق» إِذ لا 
يطول سوى إنجلترا وفرنسا . ومع هذاء فان تأملات غوته» (ذلك المستشرق الذى قرأ 
الشاکندال ٠‏ فى السبعين من عمره»ء والذى كتب فى سيرته الذاتية عن القرد الإله 
هانومان غير المتطور ومفرط التطور)) تأملات تفسح فى المجال لخطٌ آخر من 
التفكير. 
ولنتساءل» إذإء ماذا عن الوضعية التفافية الأشد تعقيدا حيث تنبثق حاجات روحية 
وفكرية لم تكن مدركة من قبل نتيجة لفرض أفکاں وتمثيلات ثقافية» وينى قوة 
أجنبية؟ يشير غوته إلى ن الطبيعة الداخلية للأمة بأكملها فضلاً عن الإنسان الفرد 
تعمل بصورة لإ لإ واعية (") . ونحن إِذ نضع هذا بجانب فكرته التى ترى أن حياة 
الأمة الذقافية تعاش «دون وعى منهاًء» نجد أن من الممكن للأدب العالمى أن يبرز 
كمقولة استشرافية بازغة تعنى بشكل من أشكال الخلاف والتغاير الثقافى» حيث يمكن 
العلاقات الاستلحاق والإدماج غير المبتيّة على التراضى أو الإجماع أن تقوم على 
أساس من الرضَة أو الصدمة التاريخية. وبذا يمكن لدراسة الأدب العالمى أن تكون 
درا للطريقة التى تدرك بها الثقافات ذاتها من خلال إسقاطات** الآخرية فيها. 
وفى حين كان انتقال التراثات القومية هو الثيمة الكبرى فى دراسة الأدب العالمىء 
ريما كان بمقدورنا الآن أن نشير إلى أن تواريخ المهاجرين» أو المستعمرين» أو 


#:الشاكدتالا: مسرحية هندية شهيرة للشاعر العظيم كاليداس. 

+ الإسقاط»ء 0ناe‏ ز٥۰۲‏ فی التحلیل النفسى» هر العملية التى ينب ذ فيها الشخص من ذاته بعض الصفات ا او 
المشاعر أو الرغبات أو حتى بعض الموضوعات الى لا يريد الاعتاف بها أو التى لا يريد أن يكون عليهاء 
کی یموضعها فی الآخر سواء کان هذا الآخر شخصًاً أم شيئًا. ويرى الإسقاط بشكل خاص فى البارانويا 
(جنون العظمة أو جلون الاضطهاد) وكذلك فى بعض أساليب الفكر السوية. ويصف فرويد الإسقاط؛ فى 
البارانوياء بأنه دفاع أولى هو عبارة عن سوء استخدام لآلية سوية تأخذ شكل البحث فى الخارج عن مصدر 
الانزعاج. فالمصاب بالبارانويا يسقط تصوراته التى لا يستطيع احتمالها كى تعود إليه من الخارج على شكل 
لوم وتوبيخ» ويذا يظل المحتوى الفعلى علي حاله» إنما مع تغيير فى موقع مجمل العملية مثلاء تتحول جملة 
أنا أكرهه من خلال الإسقاط إلى هو يكرهنى (يضطهدنى) » وهذا ما يعطينى الحق فى أن أكرهه. 
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اللاجئين السياسيين العابرة للقوميات - وهى شروط حذية أو حدودية - هى التى يمكن 
أن تشكّل ميدان الأدب العالمى. ومركز مثل هذه الدراسة لن يعود سيادة الخقافات 
القومية» ولا كونية الثقافة الإنسانية» بل الإلحاح علي تلك الانزياحات الاجتماعية 
والثقافية العجيبة التى تمثلها موريسون وغوردايمر فيما تكتبانه من قصص غريبة. 
وهذا ما يقودنا إلي السؤال: هل يمكن لتعقيد عالم الغرابة الشخصى والداخلى أن يفضى 
إلي ثيمة عالمية؟ 

إذا ما كان سعينا هو أن نجعل الأدب عالميًء فلعل ذلك يكمن فى فعلٍ نقدى يحاول 
التقاط حفَةَ اليد التی یبدیها الأدب فى تلاعبه بالخصوصية التاريخيةء مستخدماً أداة 
الارتیاپ النفسیء أو المسافة الجماليةء أو الدواليل الغامضة الخاصة برو ح العالم» ما هو 
سام ومصَِعّدِ وما هو دون عتبة الوعى والشعور. فنحن كمخلوقات أدبية وحیوانات 
سياسية يفترض بنا أن نعني بفهم الفعل الإنسانى والعالم الاجتماعى علي أنهما تلك 
اللحظة التى يكون فيها شىء ما خارج السيطرةء لکنھ لیس خارج الاستيعاب وإلحال 
أن توصيف موريسون لبيتها القصصى ‏ حيث تري إلي الفن علي أنه الحضور المدرك 
إدراكاً كاملا لحالة من تعقّب(") التاريخ - هو توصيف ياتقط علي نحو ساحر فعل 
كتابة العالم هذاء وفعل اتخاذ الإجراءات الضرورية لسكذأه وإذ تقرا ترجمتى لعبارة 
موريسون علي أنها صورة تصف علاقة الفنَ بالواقع الاجتماعىء فإن هذه الترجمة 
تغدو نوعاً من الإشارة إلي مسلولية الناقد السياسية . ذلك أن علي الناقد أن يدرك 
إدراكاً كاملا ويتحّمل مسدولين ضروب الماضى التى لم تجد طريقها إلي التعبير أو 
التمثيل والتى تتعقب الحاضر التاريخى . 

غير أن مهمتنا تظلٍ متمثلة فى أن نبيّن كيف تتحول الفاعلية التاريخية عبر 
سيرورة ة التدليلء كيف يمثل الحدث التاريخى فى خطابٍ هو خارج السيطرة بعض 
الشىء . وهذا ما يتساوق مع إشارة حنة آرندت إلي أن مبدع الفعل الاجتماعى قد 
يكون البادئ الذى يطلق معناه الفريدء إلا أنه لا يستطيع كفاعلٍ أن «يسيطر؛ علي 
نتيجة ذلك الفعل . فالمهم فى الأمر لا يقتصر علي ما يشتمل أو يسيطر عليه بيت 
القص كمحتوي» وإنما المهم بالمثل هو استعارية بيوت الذاكرة العرقية التى تبنيها كل 
من موريسون وغوردايمرء تلك الذرات السردية التى تتلجلج وتتمتم مثل٤۲٠‏ باوستون 
رود» أو تظل على صمتها المطبق فى ضاحية كليبة من ضواحى كيب تاون. 
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ما من بیت من البيوت فى قصة ابن لغوردايمر إلا وينطوى على سر خاص أو 
مؤامرة» على نشاط غريب . فالبيت فى الجيتو هو بيت تامر الملونين فى علاقاتهم 
التناحرية مع البيض» اما البيت الذى يمارس فيه سونى الزنا فهو بيت الكذب» وثمة 
البيت الصامت الذى تستخدمه إيلا فى التمريه على نشاطها الثورى»ء وكذلك البيت 
الليلى حيث يكتب ول» الساردء سرده الذى يصور طائر الفينيق وهو ينهض فى وطنهء 
فى الحين الذى ينبغى فيه للكلمات أن تتحول إلى رماد فى فمه . غير أن کل بیت 
غریب يسم انزياحاً تاريخيا عميقاً haa E‏ 
جذوب أفريقياء أو عن كونك - کما یقرل ول فى منتصف المسافة . .. بلا تعرد 
وهذا الافتقار إلي تعريف هو مالا يذ E OS o‏ 
کر ی ر ا 

إِنْ بيت الأصول العرقية والثقافية الواقع فى منتصف المسافة هذا يجِسّر أصول 
الأفريقى الجنوبى ااملون البينيّة الشتاتية ويحولها إلى رمز لحياة الكفاح التحررى 
اليومية المنزاحة والمتفارقة : مثل آخرين كثيرين من هذا النوع» ممن تفرقت عائلاتهم 
فی شتات المنفی انا حركية› نشاط سرّى» أناس يمثل لهم الوطن الواقعى والروابط 
الواقعية أشياء تخص الآخرين الذين سيأتون بعدهم(“). 

هكذا يتكشف الخاص والعام» والماضى والحاضرء والنفسى والاجتماعى عن ألفة 
وحميمية بينيّة أو خلالية . ألفة تسائل التقسيمات الثنائية التى غالبا ما تكون فيها عوالم 
التجرية الاجتماعية هذه متعاكسة مكانياً. فعوالم الحياة هذه تترابط من خلال زمنية 
بينيَة توقر ما هو ضرورى للسكنى فى وطن» فى الوقت الذى تقدّم فيه صورة لعالم 
التاريخ تلك هى لحظة المسافة الجمالية التى تزود السرد بحد مزدوجء هو مثل الذات 
الإفريقية يقية الجنوبية الملونة يمل هجنة اختلافا ا ضمنياًء ذاتاً تقطن حتار واقع بینی .أ 
نقش هذا الوجود الحدودى فيقطن سكون زمن وغرابة إطارٍ يخلق الصورة الخطابية 
عند تقاطع التاريخ والأدب» ويمد جسراً بين البيت والعالم. 

مثل هذا السكون الغريب واضح فى صورة إيلا. فزوجها سونى - الذى تخطى الآن 
مرحلة عنفوانه السياسى» وعلق موقتاً علاقته بعشيقته الثورية البيضاء - يقوم بزيارته 
الأولى إلى السجن كيما يرى زوجته. تتراجع السجانة» يتلاشی الشرطى» وتبرز إيلا 
مثل حضور غريب» على الجانب المقابل لزوجها وابنها: 
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غير أن غرابة مشرقة كانت تتخأل الجمال المألوف... 
كما لوأن تجربة مصطفاة قد رأت فيهاء كما يرى الرسام 
فی موضوعه» ما کانت علیه» وما کان ینبغی اکتشافه. 
ففی لوساكاء وفى السرَء وفى السجن ۔ ومن يعرف أين - 
کانت قد حرصت على وجھها الخفی ورعته. کان عليهم 
أن يقّدروها حق قدرها("") . 
ثمة غرابة مشرقة تبزغ عبر هذه المسافة الشبيهة بالمسافة التى يتخذها الرسام من 
موضوعه. ثمَة ذات جزئية أو مزدوجة مؤطرة فى لحظة سياسية ذرويّة هى أيضاً 
حدث تاريخى عارض» تجرية مصطفاة . رف این: .. أو ما الذى كان ينبغى 
اكتشافه(""' . إن عليهم أن يقدروها حق قدرهاء ولكن ما الذى سيقذّرونه فيها؟ 
لن تفصح الكلمات. والصمت يتجمّد متحولاً إلى صور الأبارثيد: بطاقات الهويةء 
مكائد الشرطةء صور السجناء» صور الإرهابيين التقريبية منشورة فى 
الصحف .وبالطبع» فإن إيلا لا تخضع لمحاكمةء ولا هى بالمتعجلة لإصدار أحكامها 
وانتقاداتها. وانتقامها اشد حكمة وأكثر كمالاً. فهى فى صمتها تغدو الطوطم الصامت 
لتابو الأفريقى الجنوبى الملون. إنها تنم على العالم الغريب» عالم الملونین فى منتصف 
المسافة ... بلا تعريف» بوصفه المكان والزمان المشوهين حيث يعيشون جميعاً» سونى 
وإيلا وحَة("") . وعندهاء فإن الصمت الذى يعقب مباشرة سكن إيلا يتحول إلي 
صورة للفرجات الخلالية» صورة لما فى تاريخ الجنس والعرق من هجنة بينية . 
تزور ا قمت بهذ بأصانحها النندودة اداد ت 
وضعت الحافة الخارجية لكل يد من يديها مثل إطار حول 
أوراق الشهادة قذّامها. ووضعت نفسها أمامه» كيما يحكم 
علیها("") . 
وجه إيلا الخفى»› والحافة الخارجية لكل يد من يديهاء وهذه الإيماءات البسيطة التى 
تتکلم من خلالها تنو ا آخر من أبعاد المكنى فى العالم الاجتماعى . فايلا 
بوصفها امراأًةَ ملونةء ترسم حدَاً هو داخل وخارج فى آن معاًء هو خارجية الداخل .أ 
السكون الذى يلفهاء والثغرات فى قصتهاء وترددها وشغفها اللذان ينطقان بين الذات 
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وأفعالهاء فهذه كلها نحظات يتلامس فيها الخاص والعام على نحو عارض. وهى لا 
تكتفى بتغيير محتوى الأفكار السياسيةء وإلّما تغيّر حتى المكان الذى ينطق منه 
بالسياسى» حيث يغدو العالم العام ذاته تج تجربة حدذية ة تسائل معنى أن تتكلم :من مرکز 
الحياةء("')ء كما یقول سونی . 


يتركّز الشاغل السياسى الأساسى فى الرواية - حت ظهور إيلا E‏ 
امطلقات» على نهاية الحرب الباردةء والخوف من أننا إن لم نستطع أن نقيم 
الاشتراكية القديمة مكان الجحيم الرأسمالى» فسوف نتحول إلى خونة a‏ أ 
الدرس الذى تلقيه إيلا فيقتضى الابتعاد عن عالم يتم تصوره من خلال الثنائياتء 
والابتعاد عن فكرة مطامح الشعب المرسومة فى ثنائية الأسود والأبيض المبسطة . وهو 
يقتضى أيضاً إشاحة الوجه عن السياسى بوصفه ممارسة بيداغوجية“ ٠‏ إيديولوجية 
باتجاه السياسة بوصفها الضرورة الملحةٍ للحياة اليوميةء باتجاه السياسة بوصفها أداء. 
فایلا ت تقودنا إلى العالم الغريب حيث تجسد الأشياء العادية المبتذلةء كما تقول 
غوردايمر» ضجَة الولاداتء والزيجات» والشلون العائلية بطقوسها الباقية فى المأكل 
والملپں (*") .غير أن الغريب ينشط فى هذه الأشياء العادية والمبتذلة على وجه 
التحديد» ذلك أن عنف المجتمع العنصرى لاينى يقع على تفاصيل الحياة : أين يمكنك 
أن تجلس» وأين لا يمكنك» كيف يمكنك أن تعيش» وكيف لا يمكنك» ما الذى يمكنك 
أن تتعلمه» وما الذى لا يمكنك؛ من يمكنك أن تحب ومن لا يمكنك . وبين فعل 
الحرية العادى وإنكاره التاريخى يرتفع المسمت: بعثت إيلا جوا من السكينةء توقفت 

ثرثرات الانصراف . وبدا الأمر كما لو أن كل واحد منا قد دخل دون أن ينتبه إلى 
رن غر کی کا مز کا ا 


وفى سكينة إيلاء التى تمل ضرورتها المبهمة»ء نحن نرمق ما وصفه إيمانويل 
ليفيناس وصفاً ساحراً أنه الوجود إلشفقى للصورة الجمالبةء صورة الفنَ بوصفها حدث 
الإبهام ذاته» ترد فى الليلء وغزو للظلال(""). ذلك أن إتمام الجميل» ووضع العالم 
على مسافة فى الصورة» ليس نشاطاً متعالياً فى حقيقة الأمر. والصورة ‏ أو النشاط 


* البيداغوجياء رععة ل٠"‏ التعليم» والتربية» والتدريس منهجاً وممارسة وترسيخا للقواعد. وخاصة علم 
أصول التدريس. والدركيز فيها هو على القواعد والأصول. وهذا الأمر الأخير هو ما يريد هومى بابا إبرازه 
بشكلٍ خاص فى معظم المرات التى يورد فيها هذا المصطلح. 
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الاستعارئء التخييلى الذى يمارسه خطاب - تظّهر بوضوح قطعاً لاطراد الزمن بحركة 
جارية على الطرف البعيد منه» فى فرجاته الخلالية(*")“ وريما زال شىء من تعقيد 
هذا القول إذا ما ذكرتكم بسكون الزمن الذى تقطع به إيلاء خلسة وعلى نحو هدامء 
حجضور النشاط السياسى الجاړیء مستخدمة دورها الخلالىء وعالمها المنزلى كيما 
«تبهم دورها السياسى وكيما تفصح عنه على نحو أفضل فى آنٍ معا ل مزا 
التعقيد أن يزول إذا ما ذكرتكم بما فى محبوية من تفجر متواصل ل لغات لا سبيل إلى 
فض أختامهاء لغات ذاكرة العبيد التى لا تبْهم سرد قتل الأطفال التاريخى إلا لكى 
تفصح عن المسكوت عذه: ذلك الخطاب الشبحى الذى یدخل عالم 1٤‏ «من الخارج؛ 
کیما يكشف عالم عواقب العبودية الانتقالى» فى سبعينيات القرن التاسع عشر؛› 
ووجوهه الخاصة والعامةء وماضیه التاريخى وحاضره السردى. 


والصورة الجمالية تنم على زمن للسرد هو زمن أخلاقى لأن العالم الواقعى يظهر 
فى الصورة كأنه بين هلالين("")ء كما يقول ليفيناس. وهذا المنظور الهلالى لدى 
ليفيناس هو نظرة أخلاقية أيضاًء شأنه شأن حافتى یدی إیلا الخارجیتین وهما تمسکان 
بشهادتها المليدة بالألغازء وشأن ٠١٤١‏ بلوستون رود الذى يمل حضوراً مدرکا تماما 
تتعقّبه لغات لا سبيل إلى فض أختامها . فمنظور ليفيناس هذا ب يحقق خارجية الداخل 
بوصفها موقع النطق الذى تنطق منه الذات التاريخيةٍ والسرديةء مدخلا إلى لب 
الذاتية إحالة راديكالية وفوضوية إلى الآخر الذى يشكل داخلية الذات فى حقيقة 
الأمر( 6( . أليس ثمة غرابة فی أن يستمدٌ لیفیناس استعاراته الخاصة بما فى الصورة 

من ٳيهام فريڊ من تلك الأمكنة الديكدزية الغريبةء تلك المدارس الداخلية المغبرةء 
والمكاتب اللندنية بأضرائها الشاحبة» والمتاجر المعتمة الرطبة حيث ٿ تباع الألبسة 
المستعملة ؟ 

ى ليفيناس أن ما فى الرواية المعاصرة من سحر الفنٌ يكمن فى طريقتها فى 
رؤية ا من الخارج» والحال أن هذا التموقع الجمالى ۔ الأخلاقى يعيدناء فى 
النهاية» إلى الجماعة الغريبةء إلى الأسطر الافتتاحية الشهيرة فى محبوية: كان ٠١١‏ 
مفعماً بالضغينة . ذلك ما كانت تعرفه نساء المنزل وكذلك الأطفال. 

فتونى موريسون تمضى بهذا المشروع الأخلاقى والجمالى المتمثّل فى رؤية 
الداخلية من الخارج إلى ما هو ابعد واعمق»ء وصولا إلى إعلان محبوية عن رغبتها 
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فى هوية: أريدك أن تمسنى فى ذلك الجزء الداخلی منی وتدعونی باسمى(؛). 
ا ل و کی ی ا ان کے ی ان و ر رمع 
أا ما يكتنفه الإبهام الشديد - وما يمس صلب الموضوع- فهو الكيفية التى توفر بها 
مثل هذه الرغبة الداخلية والحميمية إطلالة جوانية على ذاكرة العبودية. فالتدليل على 
الحدود التاريخية والخطابية للعبودية هو الموضوع الأساسى عند موريسون. 

وعلى الرغم من أن هنالك تواريخ تثير العنف العنصرى وتوقظه - عام ۰۱۸۷٩‏ 
على سبيل المثال إلا أن موريسون لا تتعجّل الأحداث بح ذاتهاء بقدر ما تندفع 
وراء المعثى الحقيقى الذى ينطو عليه القانون الخاصٍ بفرار العبيدء ورسم الإقامةء 
ومقاومة العبوديةء وتحرير العبيدء وحق التصويت للملونين("“) . وما ينبغى الصبر 
عليه هو المعرفة المفعمة بالشك والتى تأتى من حياة العزلة والنبذ التى تحياها سيٹى 
على مدى ثمانية عشر عاماء تأتی من نفیها فی عالم ٠۲١‏ بلوستون رود الغريب» 
منبوذة من چماعتها ما بعد العبودية . فما يجعل فى النهاية من أفكار نساء ٠١١‏ أفكاراً 
لايمكن أن تقال ولا تقال هو فهم أن ضحايا العف هم فى موقع من تقع عليهم 
الدلالة: ذلك انهم ضحايا لضروبٍ من المخاوف» والقلقء والسيطرة المسقطة التى لا 
تتولد من ضمن المضطهدين والتى لن تتمكن من أن تبقى عليهم فى دورة الألم. أا 
التحريض على الانعتاق فيأتى مع معرفة أن القناعة التى يحملها داعية التفوق العرقى 
ومفادها أن تمة غاباً تحت جلد كل أسمر هى قلاعة نمت» وانتشرت» ومست كل نصير 
للأسطورة العنصريةء محولة إياهم إلى مجانين بسبب من أوهامهم» لتطرد من ثم 
٤‏ من بلوستون رود. 

غير أن موريسون تلح قبل الانعتاق من إيديولوجية السيّد - على التغير الرهيب 
الذى يعترى الموقع الأخلاقى للام العبدةء هذه الام التی ینبغی أن تكون موقع النطق 
فى رؤية داخلية عالم العبيد من الخارج» حيث الخارج هو عودة شبح الطفلة التى 
قتلتهاء والتى هى صذوها أو نظيرها* ء نظراً لكونها الضحكة التى أضحكها وأرى 


#الصنو أو النظيرء ١اطداهف:‏ مهوم يرتبطء لدي فرويد والتحليل اللغسى» أشد الارتباط بمفهوم الغريب الذى 
سبقت الإشارة إليه. ويقال إن فرويد كان يعتبر أن رؤية المرء لدظيره أو صنوه تمثل نبوءة بالموت. فالدظير 
بشیر غریب ومخیف بالموت . غير أنه يقال أیضاً أن فروید كان يرى فى النظير تأكيدا على الخلودء وأن 
الإيمان بالنظير هو فى الأصل ضمان ضد دمار الأنا وإنكار مفعم بالطافة لقوة الموت» فالروح أو اللفس 
الخالدة هى أول نظير للجسد. 
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وجهها الذى هو وجهى("“) . والسؤال هو ما الذى يمكن أن تنطوى عليه أخلاقيات قتل 
الأطفال؟ أَيَةَ معرفة تاريخية تعود إلي سيثى» عبر المسافة الجمالية أو إبهام الحدثء 
فى الهيدة الشبحيّة لابنتها الميتة محبوبة. 

تعتبر إلیزابیث فوكس جينوفيزء فى وصفها الرائع مقاومة العبيد فى كتابها داخل 
بيت قى المزرعة » أن القتلء والتشويه الذاتى» وقتل الأطفال هو الدينامية النفسانية 
الأساسية لكل مقاومة. كما تعتبر أن هذه الأشكال المتطرفة تاتقط جوهر تعريف المرأة 
العبدة لذاتها (“) . ونري من جديد كيف يتم أداء هذا الفعل المأساوی والصنميفى عن 
أفعال العنف فى كفاع لدفع حدود عالم العبيد إلي الخلف. فبخلاف أفعال, المواجهة مع 
اسيد أرالناظر التى عل ممن طاق المزرعةء فان قدل لمر بلفالها يهم علي أله 
فعل موجه ضد المدظومة برّمتها وعلي أنه يأتى بمثابة إقرار مدزلة قانونية للمرأة 
العبدة فى المجال العام . وبعبارة أخري»ء فان قتل المرأة لأطفالها ينظر إليه كفعل موجه 
ضد ملكية السيد صد أرباحه الزائدة ولعل ذلك کما تقول فوکس جینوفیز هو ما قاد 
إعضٍ النساء اللواتى اشتد عليهن اليأس لأن يشعرن بأنهنَ إذُ يقتلن طفلاً عزيزا إنما 
يعن بصورة من الصور أن هذا الملفل لهن(°“) . 

والحال أن مثل هذا الإعلان علي وجه التحديد هو ما يتم من خلال موت محبوبة 
وعودتها: : حيث تسترد الام العبدة من خلال حضور الطفلة ملكيتها الخاصة 
والشخصية. وتأتى هذه المعرفة كدوع من حب الذات الذى هو حب الآخر أيضاً: 
إيروس وأغابى معاً. وهذا النوع من الحبً هو حب أخلاقى بالمعني الذى يسبغه 
ليفيناس علي هذه الكلمةء» حيث تكون داخلية الذات مسكونة ب إحالة راديكالية 
وفوضوية إلي الآخر. وتدبدي هذه المعرفة وامنحة فى تاك الفصول الآسرة(“) التى 
يرجئ واحدها الآخرء حيث يؤدّى كل من سيثى» ومحبوية» ودينفر طقسا من التملك 
والتسمية أشبه ما يكون بموسيقا متسلسلة عبر ذاتيات متقاطعة وخلالية: محبوبة» هی 
آبنتی» محبويهة ة أختي» أن محبوية وهى لى . تهذى النسأء بكلمأات غريبة» من فضاءٍ 
فيما بين الواحدة والأخري هو فضاء الجماعة. ويستكشفن واقعاً قائماً بين الأشخاص: 
واقعا اجتماعيًا يظهر داخل الصورة الشعرية كما لو أنه بين هلالينء واقعا مفصولاً 
بمسافة جماليةء ومنبتاء ومؤطرا بالتاريخ. إنه لمن الصعب أن ننقل إيقاع تلك الفصول 
وارتجالهاء غير أن من المستحيل أل نري فيها شفاء التاريخ» وجماعة ترمّمها التسمية . 
ويذا يكون بمقدورنا فى النهاية أن نسأل أنفسنا: 
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من هى محبوبة ؟ 

لقد فهمنا الآن: إنها الابنة التى تعود إلى سيثى مما سيجعل عقلها يكف عن 
التشرد. 

من هى محبوبة؟ 

لقد صار بمقدورنا أن نقول: إنها الأخت التى تعود إلى ديدفرء جالبة معها أملاً 
بعودة والدهاء العبد الآبق الذى مات أثناء الفرار. 

من هى محبوبة ؟ 

لقد عرفنا الآن : إنها الابنة المصنوعة من حب قاتل والتى تعود لتحب وتكره 
وتتحررٌ. کلماتها مكسورة» مثل المحكوم عليهم بالإعدام الذين كسرت ل 
جسد» مثل الأطفال الذين أضاعوا شرائطهم. غير ألا سبيل إلى الخطأاً بشأن ما تقو 
کلماتھا الحيَّةَ وهى تنهض من بين الأموات على الرغم من تركيب هذه ا 
المحطْم وحضورها المتشظى . 

وجهى آت على أن أمسك به أبحث عن الرياط أحبً وجهى كثيراً 

أريد أن أرتبط أحب وجهى كثيراً وجهى الأسمر قريب منى 

أريد أن أرتبط )٤١(‏ . 


بحثاعن الرباط 

أن أنتهى كما فعلت - مع عش طائر الفينيق لا مع محرقته» يعدى أن أعود إلى 
بدایتی فى ال «ما بعده . فإذا ما كانت غوردايمر وموريسون تصفان العالم التاريخى› 
مقتحمتين بيت الفن والقص طلبًا للغزر: والتحذيرء والقسمة» والسلب» فإنهما تلقيان 
الضوء أيضًا على الاضطرار المعاصر إلى التحرّك فى الما بعدء وتحويل الحاضر إلى 
ال ما بعد أو مس المستقبل فى جانبه القريب»ء كما سبق أن قلت. فهوية إيلا البيدية 
وحياة محبوبة المزدوجة تؤكدان كلتاهما علي حدود الوجود المتمرّد والخلالى الذى 
يسم الثقافة . وبهذا المعنى» فإنهما تقفان فى صف ممرٌ رينيه غرين بين الاستقطابات 
العرقية» أو فى صف تاريخ الإنجليز الذى يكتبه المهاجرون فى هوامش الآيات 
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الشيطانية لدی رشدی» أو فی صف سریر أوزوریو۔ ۲۸۳۵ 14 الذى هو مكان 
للسكنى» متموقع بين غرابة الهجرة والانتماء المنمق للفنان المتروبولى» النيويوركى | 
البورتوریكی . 

حين تواجه الطبيعة العامة التى تمّيز الحدث الاجتماعى صمت الكلمة فإنها قد 
تفقد رصانتها وانغلاقها التاريخيين. وعندها فإننا نفعل حسنا إ نتذگّر تبصر وولتر 
بنجامين فى ديالكتيك الحداثة ة المعطل : الالتباس هو المظهر آلمجازی للديالكتيك› 
قانون الديالكتيك عند توقفه التاء (۸*) . وهذا السكون بالنسبة لبدجامين هو يوتوبياء 
وبالنسبة لأولئك الذين يعيشون بخلاف الحداثة ثةء کما قلت» إِنمًا لیس خارجهاء فإن 
اللحظة اليوتوبية ليست الأفق الضرورى للأمل . ولقد ختمت هذا السجال بالمرأة 
المؤطرة إيلا غوردايمر- والمرأة المعادة تسميتها محبوية موريسرون - لأن الأحداث 
العالمية العظيمة قد انفجرت فى بيت كل منهما العبودية والأبارثيد - وتم تحویل 
وقوعهاء عبر ذلك الإبهام الخاص الذى يجترحه الفنْ» إلى مجىء ثان. 

ومع أن موريسون لاتنى تكرر عند خاتمة محبوية أن «هذه ليست بالقصة التى 
نحكيها لسواناء» إلا إنها تحكيها فقط لكى تحفر الحدث فى أعمق ما لدينا من مصادر 
النسيانء واللارعى . فحين يخبو الوضوح التاريخى» وحين يفقد فعل الوثيقة المضارع 
قدرته على لفت الانتباهء عندها تقدم لنا انزیاحات الذاكرة ومواریات الفن صورة 
بقائنا النفسى . فأن د تعيش قى العالم الغريب»› أن تجد تجاذباته والتباساته مخ فی 
العمل الفنى تي أن توه اشا على رعنة عمبفة قى اشامن الأجتماكن : أبحث 
عن الرياط... أريد أن أرتبط... أريد أن أرتبط. 
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الفصل الأول 


الالتزام بالنظرية 
(i)‏ 

ثمة افتراض مؤذ ومتهافت مفاده أن النظرية هى بالضرورة تلك اللغة اللخبوية 
التى يلهج بها أصحاب الامتياز الاجتماعى والثقافى. ويقال أيضًا إِنَ مكان الناقد 
الأكاديمى لا يمكن أن يكون خارج الأراشيف* المركزية الأوروبية لغرب إمبريالى أو 
کولونيالى** جديد. كما يزعم أن الميادين السامقة لما يوصم خط ب النظرية 
الخالصة تظل معزولة أبداً عن حاجات معذّبى الأرض الملحة ومآسيهم. والسؤال الذى 
يطرح نفسه هنا: امن المفروض علينا أن نستقطب كلما أردنا أن نتجادل؟ هل نحن 
واقعون فى شراك سياسات صراعية لا يمكن فيه لتمثيل التناحرات الاجتماعية 
والتداقضات التاريخية أن يأخذ أى شكل آخر سوى شكل الثنائية التى تضع النظرية 
مقابل السياسة؟ اليس الهدف الذى تتوخاه حرية المعرفة صورة مقلوبة لعلاقة 
اامضطهد بالمضطهد» والمركز بالهامش» والصورة السلبية بالصورة الإيجابية؟ أيكون 
سبيلنا الوحيد للخروج من هذه الثنوية باعتناق تضاد لاهوادة قيه أو بابتداع أسطورة 


#الأرشيف عند فوكو» هو جملة من الأشياء التى قيلت فى ثقافة ماء وعنى الناس بحفظهاء وارتفع قدرها 
علدهم» واستعملوها من جدید؛ ووقع تكرارها وتحريرها. وباختصار هو كَل المنطوقات النى صدّفها الناس 
واستغلوها فی تقدیاتهم ومؤسساتهم . 

## تحدم صفة الكولونيالى بحيث تطول كلا من المستعمر والمستعمر دون تفريق أحياناء اللهم إلامن 
السياق. وريما كان ذلك تعبيرا عن إيمان هومى باباء ونقاد ماً بعد الكولونيالية» بترابطهما أصلاً. فضلاً عن 
أن هدالك عرفا لغويا فى الإنجايزية يتحدث عن الهند الكولونيالية كما يتحدث عن بريطانيا الكولونياليةء على 
نحو يشير إلى أن كولونيالى تدل على نمط معين من الوجود بغض النظر عن علاقة الفاعلية والمفعولية. 
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أصلية مضادة من أساطير النقاء الجذرى؟ أينبغى لمشروع جمالياتنا التحررية أن يكرن 
إلى الأبد جزءا من رؤية إلى الكينونة والتاريخ طوباوية وكليانية تسعى إلى التعالى 
على التناقضات والتجاذبات التى تشكل بدية الذاتية الإنسانية ذاتها وأنظمتها فى 
التمثيل الثقافى ؟ 

بين ما يمل على أنه لصوصية وتشوه التدظير المقرط الأوروبى من جهة أولى 
وتجربة الإبداع الراديكالية» والنشطة» والملتزمة فى العالم الفالث من جهة أخرى(')ء 
يمكن أن نرى الصورة المرآتية (وإن كانت مقلوبة من حيث المحتوى والقصد) لذلك 
الاستقطاب اللاتاريخى الذى عرفه القرن التاسع عشر بين الشرق والغرب والذى 
أطلق» باسم الققدم» أيديو! لوجيات الذات الآخر الإمبريالية الإقصائية .ما الآنء فقد 
غدا مصطلح النظرية النقدية» ودون أن ينظر أو يناقش فی أغلب الأحيانء هو الآخر 
بالتعریف»› حيث ث یلح على مطابقة هذه الآخرية مع أهراء الناقد المركزى الأوروبى 
البعيد عن السياسة. والسؤال: أحقا أن من يقذّم لقضية الفن والنقد الراديكاليين أفضل 
الخدمات هو ذلك الأستاذ الغاضب المتخصص فى السينما الذى يعلن _ فى لحظة 
حاسمة رمن النقاش ‏ قائلاً : لسنا فذانین» بل نشطاء سیاسيین؟ ن هذا الأستاذ ببلاغته 
النضالية التى تشر الإبهام على قوة ممارسته الخاصة إِنّما يخفق فى لفت الانتباه إلى 
ما تنطوی عليه سیاسات إنتاج ثقافی معينٍ من قيمة ة خاصة؛ ذلك أن هذه السياسات 
التی تجعل من سطوح التدليل السينمائى أسسًا للتدكَل السياسى إِّما تمق لغة النقد 
الاجتماعى وتوسع ميدان السياسة باتجاه لا تتحكّم به قوى الضبط الاقتصادى 
والاجتماعی تحگما کاملاً . بل إن أشكال التمرد والتحريض الشعبيين غالبا ما تكرن 
أ هدما وخر حين تيدع عبر ممارسات ثقافية معارضة. 

وقبل. أن أَنَهْم بالإرادوية البرجوازيةء رالبراجماترة الليبرالية» والتعددية الأكاديمية 
وجميع ال ويات الأخرى التى يطلقها جزاقا أولدك الساخطون أشد السخط على 
التدظيرية المركزية الأوروبية (الديريديةء اللاكانيةء ما بعد البنيوية...)» فإندى أود أن 
ألقى الضوء على الغايات التى أتوخَاها من الأسللة الت طرحتها فى البداية. فأنا 
مقتلع - وكما يقال بلغة الاقتصاد السياسى - أن من المشروع أن نمل علاقات 
الاستغلال والسيطرة فى التقسيم الخطابى بين ااعالم الأول والعالم الثالث» الشمال 
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والجنوب. فعلى الرغم من المزاعم الأممية الطتانة الرّنانة رالتى تطلقها متعددات 
الجنسية وشبكات صناعة تكنولوج جيا الاتصالات الجديدةء فان تداولات الدواليل والسلعء 
على الدحو الذى هى عليه» واقعة فى شراك الدورات الشريرة التى يدورها فضل القيمة 
وتربط رأسمال العالم الأول بأسواق عمل العالم الثالث عبر قيود التقسيم الدولى للعملٍ 
والطبقات الكومبرادورية الوطنية . ولقد كانت غاياترى سبيفاك محفّة فى استنتاجها أن 
دمن مصلحة رأس المال أن يبقى على امسر الكومبرادورى فى حالة بدائية نسبيا 
فیما يخص تد تشريعات العمل والتنظيم البيدى. °) 

وأنا مقننع أيضا - وكما يقال بلغة الدبلوماسية الدولية - بأن ثم تناسيا حادا لقومية 
أنجلو۔ أميركية جديدة تفصح عن قوتها الاقتصادية والعسكرية على نحو متزايد من 
خلال أفعال سياسية تعبر عن استخفاف إمبريالى جديد باستقلال شعوب العالم الثالث 
وحقًها فی تقریر مصيرها . ولنتذكر هتا سياسة الحديقة الخلفية التى تمارسها أميركا 
تجاه منطقة الكاريبى وأميركا اللاتينية» أو الحماسة الوطنية والتقاليد الأر. ستقراطية فى 
الحملة البريطانية على الفوكلاندء أو مؤْخَراًء تلك النزعة الانةصارية التى أبدتها 
القوات الأميركية والبريطانية فى حرب الخليج . بل إننى مّتنع أيضً بان لمثل هذه 
السيطرة الاقتصادية والسياسية تأثيرها الهيمنى العميق على نظم المعلومات فى العالم 
الغربى» وعلى وسائل إعلامه الشعبية ومؤسساته وأكاديمياته المتخصصة . فكل هذا 
لیں موضع شك. 

غير أن ما يحتاج مزيدا من النقاش هو ما إذا كانت لغات النقد النظرى الجديدة 
(كالسيميائيةء وما بعد البنيوية» والتفكيكية وسواها) تكتفى بأن تعكس تلك التقسيمات 
الجغرافية السياسية ومناطق نفوذها . أتكون اهتمامات النظرية ة الغريد يية متواطئة 
بالضرورة مع الدور الهيمنى الذى يلعبه الغرب بوصفه كتلة قوة؟ أتكون لغة النظرية 
مجرد مناورة أخرى من مناورات النخبة الغربية المتميزة ثقافيا تقذم من خلالها 
خطاباً عن الآخر يعرز معادلة القوة ‏ المعرفة الخاصة بها؟ 

إِنْ مهرجانا سينمائيا ضخما يقام فى الغرب بل حدا ثقافيًا بديلاً أو مضادا مثل 
مؤتمر السينما القاللة فى إدنبرة ‏ ليكشف حتما ذلك التأثير الكبير الذى يتمع به الغرب 
بوصفه منتدى ثقافيًاء بالمعانى الثلاثة ثة جميعاً لهذه الكلمة* : أى كمكان للعرض 


#تعنى كلمة ]٠١٠"‏ الإنجليزية كلا من السوق أو الساحة العامة ([فى مديدة رومانية خاصة)» والمنتدى 
العام أو منبر المناظرة والمذاقشة» وكذلك المحكمة . 
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والمناقشة العامةء ومكان للتقويم وإصدار الأحكام» وسوق. كما أن فوز فيلم هندى عن 
محنة سكان الأرصفة بجائزة مهرجان نيوكاسل لا بد أن يتيح لهذا الفيلم مزيدا من 
التسهيلات وفرص التوزيع فى الهند. ولقد كانت القناة الرابعة هى من مول البرنامج 
اللاذع عن كارثة بويال. وكان النقاش الكبير حول سياسات السينما الثالفة قد ظهر 
لأرل مرَّة على صفحات ١١٠5ء‏ التى يصدرها المعهد البريطانى للسينما. وكذلك 
المقالة الأرشيفية حول الأهمية التاريخية للنزعة أنتقليدية الجديدة وما هو شعبى فى 
السينما الهندية» حیث رات النررفی ۴۲۵۲۷٥۲‏ (") .ومن بين المساهمين الكبار فى 
تطور السينما الثالخةء سواء كتعليم أو كممارسةء ثمَة عدد من صدًاع السينما ونقادها من 
العالم الثالث المنفيين أو ال sئ٣وا«ة‏ فى الغرب» ممن يعيشون على نحر إشکالی» 
ومحفوف بالمخاطر غالبًاء على الهرامش اليسارية للشقافة البرجوازية اليبراليةء 
المركزية الأوروبية. ولا أحسبنى بحاجة لأن أف انشاء وأمكذة محددة» أو لأن 
أفصّل فى الأسباب التاريخية التى جعلت الغرب يعرز ويستغل ما يدعوه بورديو 
رأسماله الرمزی . فالأمر معروف ومفهوم تمامًاء وليس فى نيّتى هدا أن أقيم تلك 
الضروب المهمة من التمييز بين وضعيات قومية مختلفة والأسباب السياسية المتباينة 
للمنفى الثقافى وتواريخه الجمعية د هو أن أتخذ موقعى على هوامش الانزياح 
القافى المتحولة - تلك الهوامش التى تريك وتبلبل أى إحساس عميق أو مؤصلى بثقافة 
قومية أو مثقف عضوي - وأن أتساءل ما الذى يمكن أن تكون عليه وظيفة منظور 
نظرئ ملنزم» ما إن تؤخذ هجنة العالم ما بعد الكولونيالى الثقافية والتاريخية على أنها 
المكان اللموذ ڏجي لاکتشاف ملحیٴ جدید. 
. ملتزم بماذا؟ لا أريدء عند هذا الحدّ من النقاشء أن أحدّد أى موضوع خاص للولاء 
كأن يكون العالم الثالث» أو الطبقة العاملةء أو الكفاح النسوى. فعلى الرغم 
أن مثل هذا التحديد موضوع النشاط السياسى هو أمر حاسم ولا بد أن يترك أثره 
البالغ علی الجدال السیاسی» إلا ات لیں بالخیار حيد أمام أولئك الاد أو المثقفين 
. الملتزمين بالتغيير السياسى التقدمى باتجاه مجتمع اشتراكى. وإنها لعلامة على النضج 
السياسى أن نقر بأن هنالك أشكالاً كشيرة . من السياسية التى يلف الإيهام 
مفاعليها وآثارها إذا ما فسمت بين النظرى والناشط . فليس الأمر أن البيان الذى يعنى 
بتظیم ضراب یکون مص فی النظرية فی حین یکون امقال التأملی فی نظرية 
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الإيديولوجيا بحاجة إلى مزيد من الأمثلة العملية أو التطبيقات. فكلاهما شكل من 
أشكال الخطاب . وبقدر كونهما كذلك» فإنهما ينتجان الموضوعين اللذين يحيلان إليهما 
ولا يكتفيان بأن يعكساهما. أمّا الاختلاف بينهما فيكمن فى خصائصهما العملية ا 
الإجرائية. ذلك أن للبيان غاية تفسيرية وتنظيمية خاصة»ء مرتبطة بالحدث ومناسبتهء 
ما نظرية الإيديولوجيا فترگز إسهامها فى تلك الأفكار والمبادئ السياسية الراسخة التى 
تلم على الحق فى الإضراب . وهذه الأخيرة لا تكفل قيام الأوليء ولا هى تسبقه 
بالضرورة . إنها تتواجد معه جنبا إلى جنب كل منهما جزء داعم للآخر۔ مثل وجه 
الورقة وقغاهاء إذا ما كان لنا أن نستخدم هذا التشبيه السيميائى الشائع فى سياق 
السياسة غير الشائع. 

إن موضع اهتمامی هنا هو سيرورة التدځُل إیدیولوجیا» كما يصف ستیوارت هال 
الدرر الذى يلعبه «التخييلء؛ أو التمثيل فى ممارسة السياسة» وذلك فى معرض رده 
على الانتخابات البريطانية عام ۱۹۸۷( فعند هال» أن فكرة الهيمنة تنطوى على 
سياسات تعييزٍ للهوية تمارسها المخيلة ۔ وهی سیاسات تشغل فضاء خطابیا لا يتحدد 
على نحو حصرئ بتاريخ أى من اليسار أو اليمين» بل يوجد على نحو من الأنحاء بين 
هذين القطبين السياسيينء وكذلك بين التقسيمات المألوفة الخاصة بالنظرية والممارسة 
السياسية . والحإلء أن مثل هذا المقاريةء كما أقرؤهاء تدخل بنا إلى لحظةء أو حركةء 
مثيرةء لكنها مهْمّة» فيما يتعلق بفهم علاقة السياسة بالنظريةء كما تربك وتبلبلْ 
القسمة التقليدية بينهما . وتبداً هذه الحركة حين ننظر إلى تلك العلاقة على أنها 
محكومة بقاعدة المادية القابلة للتكرارء القاعدة التى يصفها فوكو بأنّها السيرورة التى : 
یمکن من خلالها ذ نخ أقوال صادرة عن مسسة معينة فى خطاب مؤسسسة أخرى(*) . 
فعلى الرغم من ترسيمات الاستعمال والتطبيق ألتى تشكل للقول حقلاً من الاستقرا 
إلا أن أى تير فى شروط استخدام هذا القول وإعادة توظيفه» وأئ ټَبدَلٍ فی حقل 
تجریته والتحفٌق من صدقه» بل إن أ اختلاف فى المشاکل !تى يفترض به أن 
يحلهاء يمكن أن يؤدى إلى ظهور قول جديد: اختلاف المماثل. 


وإذاء فبأی شكال هجيدة يمكن لسياسات القول اللظري أن تظهر؟ أَيّةَ توترات 
وتجاذبات تسم هذا المكان الملغز الذى تتکام مذه النظرية؟ إن على المشروع النظرى»› 
إذُ يتلم باسم سلطة مضادة ما أو باسم أفق ما ل «الحقيقىء (بالمعلی الذی یسبغه فوکو 
على المفاعيل الاستراتيجية لأى جهاز أو ositifمdisP)‏ » عليه أن يمبّل السلطة المقابلة أو 
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الخصم (سلطة القوة و/أو المعرفة)* التى يسعى - فى حركة منقوشة على نحو 
مزدوج - - إلى هدمها واستبدالها فى آن معا . وما أحاول أن أشير إليه فى هذه الصياغة 
المعقدة هو شىء من حدود حدث النقد النظرى وموقعه» هذا النقد الذى لا يشتمل 
على الحقيقة (فى تضاد استقطابی مع الگليانية» أو «البرجوازية الليبراليةء أو أى 
شىء آخر يفْتَرض به أن يقمع الحقيقة) . ذلك أن الحقيقى موسوم ومتأثرَ على الدوام 
بما فى سيرورة الظهور ذاتها من تجاذب»› بإنتاجية المعانى التی تبنی معارف 
مضادة ء٠‏ ءال" «1» فى فعل الصراع والتوتر ذاته» ضمن حدود التفاوض ولیس 
التنافى بين العناصر المتضادة والمتناحرة . فالمواقع السياسية لا تقتصر فى تحديدها 
على كونها تقدمية أو رجعية» برجوازية أو راديكالية» على نحو سابق, لفعل ال -أء 
6چەعnە‏ مسوا أو خارج حدود توجّهها الخطابى وشروطه . وبهذا المعنى»› فان من 
الواجب التفكير بلحظة الفعل السياسى التاريخية بوصفها جزءا من تاريخ شكل 
کتابتها . ونحن لا نريد هنا أن نبين ما هو واضح من أنه ما من معرفة - سياسية أو 
سواها ‏ خارج التمثيل. ما نريده هو الإشارة إلى أن ديناميات الكتابة والنصية تتطلب 
منا أن نعيد التفكير فى منطق السببية والحتمية الذى نفهم من خلاله السياسى كشكل 
من أشكال الحساب والتدبر والفعل الاستراتيجى المكرّس للتغيير الاجتماعى . 

إن على السؤال ما العمل؟ أن يعترف بقوة الكتابةء باستعاريتها وخطابها البلاغىء 
بوصفها رحما منتجا يعرف الاجتماعى ويجعله متاحًا كغاية للفعل ومن أجل الفعل. 
فالنصية ليست مجرد تعبير إيديولوجى من مرتبة ثانية أو عرض لفظى من أعراض 
ذات سياسية متعينة مسبت . ونحن لا نجد مكان) يتضح فيه أن الذات السياسية بوصفها 
الموضوع الفعلى لعلم السياسة هی حدث خطابی بأفضل من ذلك النص الذی کان له 
أثره التكوينى على الخطاب الديمقراطى والاشتراكى الغربى» ألا وهو مقالة مل فی 


القوة ‏ المعرفة» من المصطلحات الأساسية لدى فوكو. وهو يتحدد بالجمع والربط بين طرفيه لا بالفصل 
والتمييز بينهما . فالقوة تلتج نوعا من المعرفة وتؤدى إلى تراكم المعلومات والمعارف» راستخدام كل ذلك 
من أجل مزيد من ممارسة القوة . وبالمقابل» فإن المعرفةء بحد ذاتهاء قوةء حيث لا يمكن الفصل بين نشأة 
المعارف وبين ممارسة القوة . وما يعنيه هذا هو أن الحقيقة ليست خارج القوة والسلطة ولا مجردة منهما. ٠‏ فهی 
من هذا العالم وتنتج فيه بفضل إلزامات متعددة . ولكل مجتمع نظام حقيقة خاص به أو سياسته العامة فيما 
يتعلق بالحقيقة. 


۰8 


الحزدة . فالفصل الحاسم من هذه المقالةء فى حرية الفكر والمناقشة» محاولة لتعريف 
الأحكام أو القرارات السياسية بأنها مشكلة تتعلق بإيجاد شكل من البلاغة العامة قادر 
على تمثيل المضامين السياسية المختلفة والمتعارضة لا بوصفها مبادئ مشكلة مسبة 
وعلی نحو قبلی بل بوصفها تبادلا خطابياً حوارياء تفاوضا على الحدود والمصطلحات 
فى حاضر جار من النطق بالقول السياسي. . فمن غير المتوقع أن يشار إلى أزمة فى 
تعيين الهوية تنطلق فى الأداء النصى»؛ وتبدى اختلاقًا معينا ضمن التدليل الذى 
تمارسه أية منظومة سياسية مفردة» قبل إقامة ضروب الاختلاف الجوهرية بين 
القناعات السياسية . ذلك أن معرفة ما لا يمكن أن تغدو سياسية إلا عبر سيرورة 
صراعية متوترة: فالخلاف»› والتغاير والآخرية هى الشروط الخطابية لسريان ذات 
مسيسة أو «حقيقة. عامة وللتعرف عليهما. 


إن لم نستطع أن نجد خصوماً لكل حقيقة مهّمة من 
الحقَادً ئق» فلا بد أن نتخيلهم.. .. على المرء أن يشعر 
بكامل قوة الصعوبة التى ينبغى على الرأى الصائب أن 
يواجهها ويتغلب عليهاء وإل فلن يحوز لنفسه نصيباً من 
الحقيقة التى تلاقى تلك بصعوبة وتزيحها.... لعل 
اجيم کون مبان خر اله فد کرن خاطت بال 
الذهدية لأرلكك الذين يفگرون. على نحو يخنلف عن 
تفكيرهم.... ولذا فهخ لا يعرفون» بالمعنى الصحيح 
لكلمةء تلك العقيدة اتی يطون هم نقسهم عن انهم 
بها (") . (التشدید لى) 

صحيح أن «عقلانية, مل تيح أر تقفضىء مثل هذه اال نع 


وتطوری مايل فيها (فذلك يمكن التاقضات من أن تجذ حلا لها ويولد إحاسًا بد 
«الحقيقة الكاملة» التى تعكس إلميل الطبيعى والعضوى للعقل البثثرى) . . وصحيح أيضاً 
أن مل لا ينفك يحتفظ لضمیرالغائب بفضاء حیادى غير واقعی» سواء فى المجتمع أو 
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فى ماله زر ا ا الف قد اجان من فة بستمولوجية ويتوصل إلى 
أو سيرورة من البلاغة ألعامة التى تدوبنطها على نحو حاسم ماكة التخيل المياسى 
المتجاذبة والمتناحرة» إنمًا يتجاوز المعنى المحبکاتی المعتاد المتعلق بمعركة الأفكار. 
فهو يشير إلى شىء أشدٌ حوارية بكثير: تحفُق الفكرة السياسية عند الحد المتجاذب 
للتوجه النصّى» وظهورها عبر شكل من الإسقاط السياسى . 

تكشف إعادة قراءة مل من خلال استراتيجيات «الكتابةء التى أشرت إليهاء أن 
المرء لا يستطيع أن يبع بسلبية خط السجالٍ الذى يسرى فى منطق الإيديولوجيا 
المعارضة. . فسيرورة ة التناحر السياسى النصّية تطلق سيرورة متناقضة من القراءة بين 
السطور؛ حيث يغدو فاعل الخطاب» فى زمن التلفظ ذاتهء موضوعاً للسجال مقلوباً 
ومسقطاًء منقلاً على نفسه ومتحولاً ضدّها . فما يلح عليه مل هو أن ذلك النصيب من 
الحقيقة المسيس لا يمكن أن يأتى إل بانتحالٍ فعلى لحالة الخصم الذهنية والتغلب على 
تلك القوة المزيحة والنازعة للمركز التى تسم الصعوبة الخطابية . وهذه دينامية تختلاف 
عن أخلاقيات التسامح فى الإيديولوجيا الليبرالية التى لا تفرض على نفسها تخيل 
المعارضة إلا لكى تحتو يها وتستوعبها مبدية عن نسبيتها وإنسانويتها المستنيرتين ٠ن‏ 
قراءة مل» عكس التيارء لتشير إلى أن السياسة لا يمكن أن تغدو تمثيلية» وخطابا عام 
حقًاء إلا عبر انشطار فى التدليل الذى تمارسه ذات التمفيلء وعبر تجاذب ۽ يقوم عند 
حد النطق بسياسة من السياسات. 

ولقد اختر ت اللباب من التراث الليبرإلي کیما بین أهمية فضاء الكتابة وإشكالية 
التوجه› لان هذا اللباب هو المكان الذى يؤگد فيه اشد التأكيد على انور شفافية 
الفاعل الباسرى وقابلية الفعل السياسى للتعقل. وعلى الرغم من البدائل السياسية 
الزاديكالية اليمينية واليسارية ية إلا أن النظطزة الشعبية الشائعة إلى مكانة الفزد فى 
العلاقة مع المجتمع لا تزال تفر وتعاش فى جوهرها بلغة أخلاقية صاغتها العقائد 
الليبرالية . غير أن ما يكشفه الالتفات إلى البلاغة والكتابة هو ذلك التجاذب الخطابى 
الذى يجعل السياسى ممكتا. ومن مثل هذا المدظورء فإّه لا يعود من الممكن تمخيل 
إشكالية الأحكام السياسية على أنها مشكلة أبستمولوجية تتعأق بالمظهر والواقع أو 
النظرية والممارسة أو الكلمة والشىء. كما لا يعود من الممكن تمثيلها على أنها مشكلة 
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ديالكتيكية أو تناقض أعراضى مكون لمادية الواقعى. وعلى العكس من هذاء فإننا 
نتبين على نحو موجع ذلك التجاور المتجاذب» أو تلك العلاقة الخلالية الخطرة بين ما 
هو وقائعى وما هو إسقاطى» بلء وعلارة على ذلك» تلك الوظيفة الحاسمة التى 
يضطلع بها النصّى والبلاغى . ذلك أن تقأبات حركة الدال» فى ثبات الوقائعى 
وانغلاق الواقعى» هى ما يضمن فعالية التفكير الاستراتيجى فى خطابات ال 

Repti).‏ وهذه الجيئة ۔ و الذهاب» هذه ال aل/اإهf»‏ التی تسم سيرورة التفارض 
السياسى الرمزية» هی ما یشگل سياسات ذات توجّه. أمّا أهميتها فتتخطی إقلاق 
الجوهرانية والتمركز على اللوغوس لدى تراث سیاسی قارء باسم لعب حر ومجرد 
يلعبه الدال. 


إن خطابا نقدیا لا یسفر عن موضوع سیاسی جدید» أو هدف سیاسی جدید» أو 
معرفة سياسية جديدةء ليس إلا انعكاسًا محاكاتيا لمبداً سياس أو التزام نظرى قبلى. 
وينبغى ألا نطالب التحليل الذى يقوم به بأن يتوص إلى غائية خالصة لن تفضى إلا 
إلى تعاظم مبدئه القبلئ» وتطوير عقلانيته» وتأكيد هویته فی کل مرحلة من مراحل 
السجال والتعارض بوصفه اشتراكيا أو ماديا (معارضا للمبدأ الإمبريالى الجديد أو المبدا 
الإنسانوى) . ومثل هذه المثالية السياسية الثابتة المتماثلة قد تدل على حماس فردی 
عظيم» لكنها تفتقر إلى الإحساس العميقء وان یکن خطراء بما يقنضيه مرور التاريخ 
عبر خطاب نظری . فالفعالية التى يمكن أن تسم بها لغة النقد لا تستمدُ من الإبقاء 
على انفصال حدود السيد والعبد» والمرکانتلى والماركسى» وإِنمَا من التغلب على اس 
التضاد المتعيّنة مسبقًا ومن الكشف عن فضاء من الترجمة: عن مكان من الهجئةء 
بکلام مجازی» حیث یجری بناء موضوع سياس جديد» ليس هذا ولا ذاك» يمكن أن 
يذهب بتوقعاتنا السياسيةء ويغيّر - كما ينبغى له أن يغيّر أشكال الإدراك التى ندرك 
بها لحظة السياسة . فمكمن التحدى هو فى تصور زمن الفعل والفهم السياسيين على أله 
كشف عن فضاء يمكن أن يتقبل وينظم ما تتصف تتصف به لحظة التدخَل من بنية متبايدة 
دون أن يهرع إلى إسباغ الوحدة على التناحر أو التناقض الاجتماعى. وهذا علامة 
على أن التاريخ يجرى» داخل صفحات النظريةء وداخل المنظومات والبنى التى نبنيها 
کی نصور مرور التاریخی 
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وإذٌ أتحدث عن التفاوض» لا عن الدفى» فذلك لكى أبلغ عن زمنية تمگننا من أن 
أقضور فصل اضر مقار أو مقاقة: دیالکتیکا لا یظهر فیه تاریخ غائی أو 
متعال» ويكون أبعد من ذلك الشكل الأوامر ى من أشكال القراءة الأعراضية حيث 
تكشف النعرات العصبية على سطح الأيديولوجيا «التناقض المادى الواقعى» الذى 
ینطوی عليه التاريخ . ففى متل هذه الزمنية الخطابية»ء يغدو حدث النظرية تفاوضًا 
بين أمثلة متناقضة ومتناحرة يكشف عن مواقع وغايات للصراع هجينةء ويدك تلك 
الاستقطابات السلبية بين المعرفة وموضوعاتهاء وبين النظرية والعقل السياسى 
العملى(") وإذا ما كنت أساجل ضد قسمة أصلية متصورة مسبقًا إلى يمين أو يسار 
تقدمی و رجعی» فلیس إ9 لکی أؤکد على ال diffèrance‏ التاریخی والخطابی الكامل 
بين هذه الأطراف . فأنا لا أحبٌ لفكرتى عن التفاوض أن تخلط بمعنی ما من معانى 
الإصلاحية النقابية لان ذلك لیں المستوی السیاسی الذى أستكشفه هنا. وما أحاول أن 
ألفت إليه الانتباه من خلال التفاوض هو بنية التكرار التى تترا ك أثرها على حرکات 
سياسية تحاول أن تفصح عن عناصر متناحرة ومتعارضة بعيدا عن عقلية الإلغاء 
والتعالى الخلاصية *) . 
تقسم زمنية التفاوض أو الترجمة_ كما رسمت خطوطها العريضة- بمزيتين 
أساسيتين: أ ولاهما - أنها تعترف بالترابط التاريخى بين ذات النقد وموضوعه بحيث 
لا يعود من الممكن أن يكون ثمَّةَ تضاد جوهرانى بين الفهم الإيديولوجى الخاطئ 
والحقيقة الثورية . فالقراءة التقدمية محكومة على نحو حاسم بالوضعية المتوترة أو 
الصراعية ء وهى تستمدً فعاليتها من استخدامها قناع التمويه الملطخ والهذام ولا تبرز 
كملاك منتقم طاهر يتفره بالحقيقة التاريخية الراديكالية والمعارضة الذقية الخالصة. 
فإذا ما أدرك المرء هذا الظهور(ل الأصل) المتغاير الذى يظهره النقد الراديكالىء فان 
وظيفة النظرية ضمن السيرورة السياسية تصبح ذات حدين» وهذه هى المزية الثانية. 


#ال rane‏ لأر الاختلاف (كما يترجم كاظم جهاد هذا المصطلح الذى وضع فيه ديريدا ()مكان (ع) 
فى المفردة الفرنسية التى تدل علي الاختلاف) هو مصطلح يشير إلى الاختلاف لا بوصفه تميزا ساكنا بل 
بوصفه مغايرة فعالةء وإحالة الشىء الواحد نفسه إلى محل أخر أبدا . وهر بذلك يصبح قادر؟ على الإشارة إلى 
الإرجاء أرالإخلاف بما يعنى عند ديريدا أن الهرية لا تلى تخلف موعدها مع ذاتها وتحيل إلى «الآخره 
باستمرار. 
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فهى تجعلنا ندرك أن مرجعياتنا وأولوياتنا السياسية ‏ الشعب» الجماعة» الصراع 
الطبقى» مناهضة العنصرية» الاختلاف الجنسى» التأكيد على منظور أسود أو ثالث 
مناهض للإمبريالية ‏ لا وجود لها بمعنى أصلى أو طبيعى وأنها لا تعكس موضوعاً 
سياسا موحداً أو متجانسًا . فهى تكتسى بالمعنى أثناء بنائها فى خطابات الدسوية أو 
الماركسية أو السينما الثالذة أو سواهاء تلك الخطابات التى تظل الموضوعات ذات 
الأولوية لديها- الطبقة أو الجنس أو الإثنية الجديدة ‏ فى حالة من التوتر التاريخى 
والفلسفى» أو فى حالة من تقاطع المرجعية مع غايات أخرى. 

والحق» أن كامل تاريخ الفكر الاشتراكى الذى يسعى إلى «جعل الأمور جديدة 
وأفضل» يبدو بمثابة سيرورة مختلفة من الإفصاح عن أولويات تتسم موضوعاتها 
السياسية بأنها عنيدة ومتناقضة . فلننظر ضمن الماركسية المعاصرةء مثلاء إلى ذلك 
التوتر المتواصل بين الشق العّمالوى الإنسانوى الإنجليزى والنزعات اليسارية الجديدة 
البنيوية «التنظيرية؛ . ولننظر ضمن النسوية إلى ذلك الاختلاف الواضح المتجدد بين 
الخط التحليلى النفسى/ السيميائى والخط الماركسى الذى يمفصل الجنس والطبقة عبر 
نظرية فى الاستجواب رالاستنطاق الثقافى والإيديرلوجى . . وأنا أقذَم هذه الاختلافات 
بضریات فرشاة عريضة» مستخده) لغة الجدال فی الغالب» لكى أشي إلى أن كل موقع 
هو على الدوام سيرورة من الترجمة وتحويل المعنى. وأن كل غاية مبنيّة على أثر ذلك 
المنظور الذى تضعه تحت طائلة المحوء وأن كل فوع سياسى محكوم بعلاقة مع 
الآخرء ومنزاح فى ذلك الفعل النقدى. ولطالما تم تحويل هذه القضايا النظرية إلى 
فقرات تنظيمية قاطعة ولطالما تم تمثيلها على أنها خارجة وانشقاقية . وما شير إليه هو 
ن مثل هذه التناقضات والصراعات» التى غالبًا ما تحبط النوايا السياسية وتجعلٍ 
مسألة الالتزام صعبة ومعقدة» تمد بجذورها فى سيرورة الترجمة والانزياح التى يتقش 
فیها موضوع السياسة. ولا يتمتل مفعول ذلك بالركود أو استذزاف الإرادةء بل يتمثل- 
على العكس من ذلك- بتحفيز التفاوض بين السياسات الاشتراكية الديمقراطية 
والسياسات التى تطالب بأن تدخل النظرية مسائل التدظيم وأن يدخل التنظيم النظرية 
الاشتراكيةء ذلك أن الجماعة أو الهيدة البشرية التى تبث الدواليل السديدة والصائبة من 
تاريخيتها الراديكالية الموروثة والمتأصلة هى جماعة أو هيل لا وجود لها. 
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إن هذا الإلحاح على تمقيل السياسى» وعلى بناء الخطاب» هو الإسهام الرادیكالی 
الذى أسهمت به ترجمة النظرية. فاحتراسها المفاهيمئ لا يسمح أبدا بأية مطابقة 
بسيطة بين الغاية السياسية ووسائل تمذيلها. وهذا الإلحاح على ضرورة التغاير ونقش 
الغاية السياسية المزدوج ليس مجرد تكرار لحقيقة عامة عن الخطاب يتم إدخالها إلى 
الحقل السياسى . كما أن رفض المنطق الجوهرانى فى التمثيل السياسى ورقفض 
المرجعية المحاكاتية لهذا التمثيل هو سجال مبدئى قوى ضد الانعزالية السياسية مهما 
يكن لونهاء وقَطْع مع المعيارية التى ترافق عادة مثل هذه المزاعم ويعبارةٍ أخرى» 
فإنه ما من مجال- بالمعنى الحرفى والمجازی- لأية غاية سياسية موحدة أو عضوية 
كفيلة بأن تضرٌ بالمعنى الذى ينبغى أن يكون ل جماعة اشتراكية من حيث مصالحها 
تفا : 

ما من کفاح سیاسی- فی بریطانیا ثمائینیات القرنٍ العشرين- خيضي ض بالقوة التى 
خیض بها ضراب عمال المناجم ۱۹۸٥ - ۱۹۸٤‏ » أو دعم بالشدة ای اعم با 
لقيم جماعة اث شتراكية وتقاليدها ولقد اصطفّت فى ذلك الصراع كتائب الأرقام 
المصرفية والتكهنات المتعلقة بريحية المناجم ضد معايير الحركة العمالية البريطانية 
الشهيرةء تلك الجماعات الفقافية العمالية المتلاحمة أشد التلاحم. وكان الخيار واضحاً 
بين العالم البازغ الذى يخص الجتلمان المدینی التاتشرى الجديد وتاريخ مدید یخص 
الرجل الکادړے؛ أو هکذا بدا الأمر لليسار التقليدى واليمين الجديد. ويهذه المصطلحات 
الطبقية صفق لعاملات المناجم اللواتى شاركن فى الإضراب لما لعبنه ,من دور بطولى 
داعم» وما أبدينه من روح التحّمل والمبادرة .أا الدفعة الثورية فقد نسبت على نحو 
أكيد إلى العامل الذكر. وفى الذكرى السنوية الأولى للإضراب» قابات بياتريكس 
کامبل» من ال Gia‏ » مجموعة من النساء اللواتى اشتركن فى الإضراب. ربدا 
واضحاً أن تجربتهن فى هذا النضال التاريخى» وفهمهن للخيار التاريخى الذى ينبغى 
اختیاره » یختلفان اختلاف لافتا ويبديان نعقيدا أشد. فشهاداتهن لم تقتصر على أوئويات 
السياسات الطبقية أو تواريخ النضال الصناعی . بل راحت کثيرات منهن تسائان 
أدوارهن داخل العائلة والجماعةء المؤسستين الأساسيتين اللتين أفصحتا عمًا ينطوى 
عليه تراث الطبقات الكادحة من معان وأعراف خيضت حولها المعركة الإيديولوجية. 
كما تحدى بعضهن ما تشتمل عليه الثقافة التى قاتلن دفاء) عنها من رموز وسلطات. 
أمّا بعضهن الآخر فقد حطمن البيوت التى ناضلن للاإبقاء عليها ومذها بأسباب الحياة. 


84 


وبالنسبة لمعظمهن» فإنّه لم يكن ثمَة عودة أو رجوع إلى تلك الأيام القديمة السعيدة. 
وإنّه لمن التبسيط أن نرى إلى هذا التغيّر التاريخى الكبير بوصفه ارتداد عن النضال 
الطبقى أو تنكرا للسياسات الطبقية من منظور نسوى ‏ اشتراكى. فما من حقيقة سياسية 
أو اجتماعية بسيطة مما يجب تلقنه» لأن ما من تمثيل موحد للفاعلية السياسيةء وما 
من تراتبية ثابتة للقيم والمفاعيل السياسية. 

وما أحاول أن أبيّنه فى هذا المثال هو أهمية لحظة التغيير السياسى الهجيئة. حيث 
تكمن قيمة التغيير هنا فى إعادة الإفصاح عن» أو ترجمةء عناصر ليست هذا (الطبقة 
العاملة الموحدة) ولا ذاك (السياسات الجنسية) بل شىء آخر إلى جانبهماء ینازع کلاً 
منهما حدوده ومناطقه. ذلك أن ثْمَةَ تفاوضا بين الجس والطبقةء إذ تواجه كل تشكيلة 
تلك الحدود المنزاحة والمتباينة الخاصة بتمثيل جماعتها ومواضع نطقها جیث تتواجه 
حدود القوة الاجتماعية وتقييداتها فى علاقة صراعية متوترة. وحين يشار إلى أن 
على حزب العمال البريطانى أن يسعى وراء إقامة تحالف اشتراكى يضم القوى 
التقدمية المبعثرة هنا وهناك متوزعة على سلسلة من القوى الطبقيةء والثقافيةء 
والمهنية - دون أن يكون ّمة معنى موحد لمصطلح الطبقة لذاتها - فإِنَ ذلك النوع من 
الهجنة الذى حاولت أن أحدده يحظى بالاعتراف به كضرورة تاريخية. فنحن لا 
نحتاج إلى الإفصاح عن المبداً السياسى (المتعأق بالطبقة والامَةَ) إفصاحاً قائمًا على 
التقى بقدر ما نحتاج إلى مبدأ التفاوض السياسى . 

ويبدو أن هذه القضية النظرية تقع فى القلب من سجالات ستيوارت هال الداعية 
إلى بناء كتلة من القوة الهيمنية المضادة يمكن من خلالها لحزب اشتراكى أن يبلى 
أغلبيتهء وجمهور ناخبيه» كما يمكن من خلالها لحزب العمال أن يحسّن صورته. 
فالعاطلون عن العمل» والعمال, المهرة ونصف المهرة» والعمال المؤقتون»ء ذكررا وإناثاء 
والعمال ذوو الأجور الزهيدة»ء والسود» والطبقات الدنياء هذه الدراليل على تشظى 
الإجماع الطبقى والثقافى تمتّل كلآمن التجرية التاريخية الخاصة بالتقسيمات 
الاجتماعية المعاصرةء وبنية من التغاير يمكن أن يقام علیها بدیل نظری وسیاسی . 
ويرى هال أن الحاجة الملحة هى إلى بناء كتلة اجتماعية جديدة من مكوّنات مختلفةء 
عبر إنتاج شكل من التعيين الرمزى للهوية يمكن أن يفضى إلى إرادة جمعية. فحزب 
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العمال» برغبته فى استعادة صورته التقليدية القائمة على نقابات العمالء البيضاءء 
الذكورية ‏ ليس هيمنيًا بما فيه الكفاية» كما يقول هال. وهو محق فى قوله هذاء غير 
أن ما يبقى دون جواب هو ما إذا كانت العقلانية والقصدية التى تدفع الإرادة الجمعية 
تتسق مع لغة الصورة الرمزية والتعيين المتشظى للهوية مما يمتّل- بالنسبة لهال 
وبالنسبة ل الهيمنة / الهيمدة المضادة-القضية السياسية الأساسية. فهل يمكن أبدا أن 
تكون ثْمَّةَ هيمنة بما فيه الكفايةء اللهم إلا بمعنى أن تنتخب لنا أغلبية الثلثين حكومة 
اشتراكية؟ 

لقد تكشفت ضرورات التفاوض من خلال التدحل فى سجال هال. وتكمن أهمية 
موقف هال فى اعترافه» اللافت بالنسبة لليسار البريطانى» بأن المصالح المادية بحدٌ 
ذاتها لا تنطوى بالضرورة على انتماء طبقى(")ء على الرغم من تأثيرها بهذا الصدد. 
والحال» أن لهذا الاعتراف اثنين من المفاعيل المهمة. فهو يمكن هال من رؤية فاعلى 
التغيير الاجتماعى على أنّهم ذوات منقسمة» غير متمادية» أسيرة هويات ومصالح 
متضارية. كما يدفعه أيضًا - وعلى المستوى التاريخى الخاص بمواطنين فى العهد 
التاتشرى - لأن يؤكد أن أشكال تعيين الهوية الانقسامية لا التضامنية هى القاعدةء 
مما يؤدى إلى ضروبٍ من عدم قابلية الحسم والإعضال فيما يخص الأحكام 
والقرارات السياسية . فما الذى تضعه امرأة عاملة فى المقام الأول؟ أية هوية من 
هويتيها هى التى تحدد خياراتها السياسية؟ تتوقف الإجابات عن هذه الأسئلة- بحسب 
هال- على التحديد الإيديولوجى للمصالح الماديةء وهذه سيرورة ة من التعيين الرمزی 
للهرية تتحقق من خلال تقنية التخييل السياسية التى تنتج فيما يتعلق بالهيمنة كتلةً 
اجتماعية يميئية أو يسارية. غير أن الأمر»كما أراهء لا يقتصر على كون الكتلة 
الاجتماعية متغايرة الخواص أو العناصرء بل يتعدّى ذلك إلى كون عمل الهيمذة ذاته 
سيرورة ة تکار وتباین . فهو يتوقف على إنتاج صور متباينة أو متداحرة تنج جنبا إلى 
جنب على الدوام وتكون فى تنافس واحدتها مع الأخرى. وهذه الطبيعة (الجنبا ‏ إلى 
ا و ی و 
ما بوصفها صراعا بين تعيينات مختلفة للهوية وحرب مواقع . ولذا فإن ثمة إشكالية 
فى أن نحسب أن فعل الهيمنة يمكن أن يقتصر على كونه صورة للإرادة الجمعية . 
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تقتضى الهيمنة تكرار) وتغاير كيما تكون فعالة» منتجة لمواطنين مسيسين: فالكتلة 
الاجتماعية ‏ الرمزية (اللامتجانسة) تحتاج لأن تمل نفسها فى إرادة جمعية 
متضامنة ‏ أى فى صورة للمستقبل حديثة - إذا ما كان لأولدك المواطنين أن ينتجوا 
حكومة تقدمية. وهذان الأمران قد یکونان کلاهما ضروریین لکنهما لا ینبعان 
واحدهما من الآخر بمثل هذه السهولةء ذلك أن نمط التمثيل وزمنيته یختلفان فی کل 
حالة من الحالتين. أمَّا إسهام التفاوض فيتمدّل فى أن يشف عن بينيّة هذا السجال 
الحاسم» وأنّه ليس متناقضاً ا داخليا بل يقوم» على نحو دالء وفی سیرورة ة نقاشه» بأداء 
ما تثیره الأحكام والقرارات وتعيين الهوية من مشاكل تترك بالغ الأثر على الفضاء 
السياسى حيث ينطق بهذا السجال. 
غير أن فعل التفاوض لا يزال بحاجة إلى الاستنطاق والمساءلة. فهل يمكن للذرات 
المنشطرة ة والحركات الاجتماعية المتباينة- التى تبدى أشكالاً متجاذبة ومنقسمة من 
تعيين الهوية- أن تمل فى إرادة جمعية تتصادى على نحو واضح ومميز مع ذلك 
لإرث امستديرالذى خأفه غرامشى وتاك المقلانية اتی رمت( ")؟ كيف للغة 
الإرادة أن تستوعب تقلبات تمثيلهاء وينائها عبر أغلبية رمزية حيث يعمد الذين لا 
يملكون إلى تعريف أنفسهم وتحديدها من موقع الذين يملكون؟ كيف لنا أن نبنى 
سياسة قائمة على مثل هذا الانزياح فى الوجدان أو مثل هذا التبلور الاستراتيجى 
(فوكو)*ء حيث يكون التموقع السياسى قائمًا بصورة متجاذبة على إيداء 
الاستيهامات* *السياسية التى تتطلب مرورات متكررة عبر الحدود المتباينة بين كتلة 
رمزية وأخرى» وبين المواقع المتاحة لكل منهما؟ وإذا ما كان الحال على هذا الذحوء 


ترد الاستراتيجية عدد فوكو بثلاثة معان» أولها يخص الوسائل المستخدمة لبلوغ غاية معينةء وثانیها 
الطريقة التى يتصرف بها أحد أطراف علأقة ما محاولا التأثير على بقية الأطراف» وثالذها الأساليب 
المستخدمة فى مجابهة ما بغية حرمان الخصم من وسائله القتالية وإرغامه على الاستسلام» أى بمعلي 
الوسائل المعدة e‏ رهذا المعنى الأخير هو الأساسى عند فوكو لأنه يجمع بين علاقات القرة ار 
السلطة واستراتيجية المجابهة 


KR‏ الاسديهام أو الهوام ph anاsy e‏ هو؛ فى التحليل اللفسى» سیناریو خیالی يكون الشخص حاضراً 

فيه؛ حيث يصور بطريقة تتفاوت فى درجة تحويرهاء ويفعل العمليات الدفاعيةء نحقيق رغبة ما . وتکون هذه 

الرغبة لا واعية فى نهاية المطاف . ويظهر الأستيهام بوجوم مختلفةء فقد يكون واعياًء أو حلم يقظةء وقد يكون 
لا راعياء أو أصلياً. 
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فكيف لنا أن نثبت الصورة المضادة التى تميّز هيمنة اشتراكية بحيث تعكس الإرادة 
المنقسمة» والمواطنين المتشظين؟ وإذا ما كانت سياسة الهيمنة غير قابلة للتدليلء 
بالمعنى الحرفى لهذه العبارةء دونما تمثيل كنائى لبنية تمفصلها الصراعية المتجاذبةء 
فكيف للإرادة الجمعية أن تستقَرٌ وتوحد توجهها كفاعلية تمثيليةء كممئًل للشعب؟ 
كيف لنا أن نتفادى اختلاط الصور أو تداخلهاء أو انشطار الشريط, أو الإخفاق فى 
مزامنة الصوت والصورة؟ لعَلنا بحاجة لأن نغيّر اللغة البصرية الخاصة بالصورة كيما 
نتحدث عن التعيّنات أو التمثيلات الاجتماعية والسياسية لشعب من الشعوب. ومن 
الجدير بالذكر أن لاكلاو وموفى قد التفتا إلى لغة النصَية والخطاب» إلى ال ٤ء۸‏ ؟ف 
وكيفيات النطق» فى محاولة لفهم بنية الهيمدة (). أمَّا بول غياروى فيشير أيضا إلى 
نظرية باختين فى السرد حين يصف أداء الثقافات التعبيرية ,السوداء بأنها محاولة 
لتغيير العلاقة بين المؤدى والجمهور فى طقوس حوارية تكسب المشاهدين دور 
المشارکین فی سيرورات جمعيَّة تكون تطهيرية فى بعض الأحيان وقد ترمز إلى 
جماعةء لا بل إنها قد تخلق هذه الجماعة "') . (التشديد لى) 

والحال أن هذه الضروب من التفاوض بين السياسة والنظرية تجعل من المستحيل 
النظر إلى موقع النظرية على أئه ذلك السرد الفائق ق الذی یُدعی شکلاً كلا من شكال 
العمومية . كما لا يعود ممكتا أن ندّعى وجود مسافة أبستمولوجية مألوفة معينة بين 
مکان وزمان المثقف ومکان وزمان الناشط» كما يشير فانون حين يلاحظ أنه فى حين 
يتخذ السياسيون من الأحداث الفعلية الراهنة ميدانا لعملهم» فإن رجال الثقافة يضعون 
نشاطهم فی إطار التاريخ ("') . فهذه الثنائية الشائعة بين النظرية والسياسة» والتى 
تجد مرتكزها الأساسى فى نظرة إلى المعرفة على أنها عمومية وكأيانية وإلى الحياة 
السياسية على أنها تجربة» أو ذاتية؛ أو وعى زائف» هی على وجه الدئة ما أحاول أن 
كود . وهى ثنائية يصادق عليها سارتر نفسه حين يصف المثقف الملتزم بألّه منظر 
المعرفة العملية الذى يتمدّل معياره اله بالعقلانيهة ويتمل مشروعه الأول بمقارعة 
لا عقلانية الإيديولوجيا؟") » فمن منظور التفاوض والترجمةء وضد فانون وسارترء 
ليس من الممكن أن يكون ثمة انغلاق خطابى نهائى للنظرية. فهى لا تصادر على 
السياسى» مع أن كسب المعارك على القوة/ المعرفة أو خسارتها قد يؤتر على ذلك 
تأثیرا شدیداً . والنتيجة المنطقية لكل هذا هى أن لا وجود لفعلٍ أولٍ أو أخير فيما يتعأق 
بالتغيير الاجتماعی (أو الاشتراكى) الثورى . 
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وإنى لآمل أن يكون واضحً أن هذا المحو للحدود التقليدية بين النظرية/ السياسةء 
وهذه المقاومة التى أبديها حيال انغلاق النظرى» سواء تمت قراءتهما بصورة سلبية 
على أنهما نوع من الدخبوبة أو بصورة إيجابية على أنهما عقلانية راديكالية متجاوزة؛ 
لا يتوقفان على جودة أورداءة | القناعة التى يحملها الفاعل الناشط أو الفاغ المحرض 
الى بتزك أثره على سلملة من الجدالات لصتا بمکان وزمان امدقت املازم ولذا 
فقد دافعت عن علاقة معينة بالمعرفة أحسب أنّها حاسمة فى بناء المعلى الخاص بنا 
لما يمكن أن يكون عليه موضوع النظرية فى فعل تحديد غاياتنا السياسية الخاصة. 


(ب) 

ما هو موضع الرهان أو سهم المصلحة فى تسمية النظرية النقدية بأنها غربية؟ من 
الواضح نه الإشارة إلى قوق مؤسساتية وتمرکزٍ أوروبی | يديولوجى فالنظرية النقدية 
غالبا ماتتعالق مع نصوص من ضمن تقاليد الأنثروبولوجيا الكولونيالية وشروطها 
المألوفة إما لكى تضفى طابعا كونيًا على معنى هذه النصوص مدرجة إياها ضمن 
خطابها الذقافى والأكاديمى الخاص» أو لكى تشحذ نقدها الداخلى للدالول الغربى 
المتمركز على اللوغوس» أو للذات المثاليةء أو لأوهام المجتمع المدنى وضلالاته. وهذه 
مذاورة مألوفة فى المعرفة النظرية» إذ يكون عليهل وقد كشفت عن هوة الاختلاف 
الثقافى - أن توجد وسيطا للاآخرية أو استعارة لهاكيما تحتوى مفاعيل هذا الاختلاف. 
فلكى تكون معرفة الاختلاف الثقافى فعالة على المستوى المؤسساتى بوصفها فرعا 
علمياًء فإن على هذه المعرفة أن تكون بحيث تصادر على الآخر؛ ربذا يغدر الاختلاف 
و الآخرية استيهام فضاء ثقافى معين أر يقين شكل من المعرفة النظرية يفگه. الحذ 
الأبستمولوجى للغفرب .والأهم من ذلك› ن موقع الاختلاف الثقافى يمكن أن يغدو 
مجرد شبح لصراعٍ رهيب يخوضه فرع علمى ليس فيه لهذا الاختلاف فضاء أو قَوَة. 
إن المستبد التركى عند مونتسكيوء واليابان عند بارت» والصين عند كريستيفاء وهذود 
النامبيكوارا عند ديريداء ووثنيى الكاشيناوا عند ليوتار هم جزء من استراتيجية الاحتواء 
تلك حيث يظل الدص الآخر إلى الأبد الأفق التفسيرى للاختلاف» دون أن يكون بأى 
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حال من إلأحوال ذلك الفاعل النشط الذى يقصح ٠‏ إن الآخراليستشهد به ر 
ويؤطره وياتى عليه الضوء» ورقلف فى امدرايدجية القطة / القطة المعكوسة الخاصة 
بنوع من التذوير المتسلسل , ٠‏ وإن سرد الاختلاف وسياساته اللقافية ليغدو دائرة التأويل 
المغلقة . ويفقد الآخرقوة أن یدلل› وینفی› ویطلق رغبته التاريخيةء ويقيم خطابه 
المؤسساتی والمعارض. ومهما یکن محتوی الثقافةالأخرى «معروقا» على نحو دقیق لا 
خطأ فيهء ومهما يكن هذا المحتوى ممثلاً على نحو مناهض للمركزية الإثديةء فإن 
O O O RE‏ - وبالمعلی 
التحليلى النفسى - موضوع المعرفة الجيد“ ٠‏ وجسد الاختلاف الطيعء هو ما يعيد إنتاج 
ضرب من علاقة السيطرة وهو الاتّهام الاش خطورة للقوى المؤسساتية التى تتسم بها 
النظرية النقدية. 


بيد أن ثمَة تمييزا تنبغى إقامته بين تاريخ النظرية النقدية المؤسساتى وقدرتها 
المفاهيمية على التغيّر والابتكار. فنقد ألتوسر البنية الزمنية للكلية التعبيرية الهيغلية - 
الماركسية» على الرغم من محدودياته الوظيفية» إتّما يكشف عن إمكانية التفكير 
بعلاقات الإنتاج فى زمنٍ من التواريخ المتباينة , والموقع الذی يضع فيه لاکان دال 
الرغبةء عند تقاطع اللغة والقانونء إنما يسمح ببلورة شكل من التمثيل الاجتماعى 
يعى البنية المتجاذبة التى تتسم بها الذات والمجتمع :وأركيولوجيا** فوكو الخاصة 


الموضوع الجيد ۲۲ءزطه ل00ع: مصطلح تحلیلی نفسی اُدخاته میلائی كلاين (إلى جانب مصطلح الموضوع 
السىء) للدلالة على الموضوعات النزوية الأولىء سواء كانت جزئية ة أو كليةء كما تتبدى فى الحياة 
الاستيهامية ٠‏ رصفتا الجيد والسیء لا تتأتیان من خصائص الموضوعات المشبعة أو المحبطة وحسب» وإنما 
تتأتی خاصة من إسقاط نزوات الشخص اللبيدية أو العدوانية على هذه الموضوعات» ومن آشهر هذه 
الموضوعات التى تطلق علییا هذه الصفات الثدى؛ والرحم؛ والعضو الذكرى . . إلخ. 


#*+ الأركيولوجياء أو الحفريات» هى فرع علمى يدرس الحضارات القديمة من حيث آثارها المادية والشقافية. 
لكن فوكو يستخدم هذا المصطلح بمضمون مغاير لوصف الممارسات الخطابية فى شكل انتظامها وظهورها أو 
لوصف الوثيقة أر الأرشيف آ٘ی الورجود المتراكم للخطابات. وتعتمد الأركيرلرجيا على مفاهيم أربعة هھی: 
مفهوم الحادث (الذى يتعارض مع الخلق والإبداع) مفهوم السلسلة (الذى يتعارضص مع الوحدة)؛ مفهوم 
الاطراد (الذى يتعارض مع الأصالة) ؛ مفهوم شرط الإمكان (الذى يتعارض مع الدلالة) » وإذاء فإن 
الأركيولوجيا تتناول الانقطاع والانفصال ولا تهتم بالبدايات أو الدهايات» وهى محاولة لإقامة تاريخ لما قاله 
البشر أو ما يدعوه فوکو تاریخ ,الحاضر يختلف عن التاريخ التقليدى. ومن المعروف أن فوكو قد رأى فى 
مرحلة معيذنة أن من الواجب إضافة التحليل الجيدالوجى إلى التحليل الأركيولوجى للخطابات»؛ حيث يضيف 
التحليل الجيدالوجى إلى التحليل الأركيرلوجى مسائل المعلى بالاستداد إلى مفهوم للقوة وإلى مفهوم للتاريخ لا 
يقوم على الوصف المحض الخطابات وإنما على إدراك وظائفها وأهدافها ومعانيها. 
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بظهور الإنسان الغربى الحديث بوصفه مشكلة تذاه» حيث لا يقبل الانفصال عن 
مشيمته» عن آخره» تدفع مزاعم العلوم الاجتماعية الخطية التقدمية - وهى الخطابات 
الكجرى من حيث اصطباغها بالصبغة الإمبريالية- لان تواجه محدودياتها 
التاريخانية. ومن الممكن أن نصرف النظر عن هذه السجالات وأنماط التحليل 
بوصفها شجارات داخلية حول السببية الهيغليةء أو التمثيل النفسى» أو النظرية 
السوسيولوجية. غير أنه من الممكن إخضاعهاء بالمقابل» لترجمة» أو تحويل للقيمة 
بوصفها جزءا من مساءلة مشروع الحداثة» كما هو الحال لدى ذلك التقليد الثورى 
العظيم الذى اختطه سى.ل.ر. جيمس» ضد تروتسكى أو فانون» ضدَ الظاهراتية 
والتحلیل النفسی الوجودی. وکما هو الحال أیضا لدی فانون» فی إشارته عام ٠۹١۲‏ 
إلى أن قراءة آخر لاكان فراءة مغايرة قد تكون أُشدٌ أهمية بالنسبة للشرط الكولونيالى 
من القراءة الماركسيانية لديالكتيك السيد ۔ العبد. 

أمّا إنتاج مثل هذه الترجمة أو هذا التحويل فيكون ممكت إذا ما فهمنا ذلك التوتر 
القائم ضمن النظرية النقدية بين احتوائها المؤسساتى وقدرتها على المراجعة وإعادة 
النظر. فما ذكرته آئقًا من إحالة متواصلة إلى أفق الخقافات الأخر ى هى إحالة 
متجاذبة. فهذا الأفق موضع استشهاد وتنویهء غير أنه ايا دالول على أن متل هذه 
النظرية النقدية لا تمتطيع أن تحافظ إلى الأبد على موقعها فى الأكاديميا بوصفها حد 
المثالية الغربية القاطع والمقابل فى آنٍ معأ معا . والمطلوب هو إلقاء الضوء على منطقة 
أخرى من الترجمةء على شهادة أخرى ينطق بها السجال التحليلىء على انخراط 
مختلف فی سیاسات السيطرة الثقافية والسياسات التى تدور حول هذه السيطرة. بل إن 
ما يمكن أن يكون عليه هذا الموقع الآخر بالنسبة للنظرية ليتضح مزيدا من الوضوح 
إذا ما رأينا أن كثير من الأفكار ما بعد البنيوية تقف فى تعارض مع إنسانوية التوير 
رجمالیاته . فهى ليست أل من تفكيك للحظة ما هر شد ا يث» ولقيمه القانونيةء وأذواقه 
الأدبيةء زأوامز ه المطلقة الفلسفية والسياسية .أ الأمر الآخر ٤‏ والأهم» فهو أن علينا أن 
نعيد تأرخة لحظة ظهور الدالولء ا مسألة الذات» أو البناء الخطابى للواقع الاجتماعى» 
وهذه قَلة قليلة وحسب من الموضوعات إلشائعة فى النظرية المعاصرة. وهذا ما لا 
يمكن أن يحصل إلا إذا أعدنا وضع الحاجات المرجعية والمؤسساتية التى يحتاجها مثل 
هذا العمل النظرى فى حقل الاختلاف النقافى» لا التدوع الثقافى . 
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يمكن أن نجد إعادة التوجيه هذه فى اللصوص التاريخية الخاصة باللحظة 
الكولونيالية فى واخر القرن الثامن عشر وأوائل القرن التاسع عشر. ذلك أن الوقت 
الذى ظهرت فيه مسألة الاختلاف الثقافى فى النص الكرلونيالى هو الوقت ذاته الذى 
كانت فيه خطابات المدنيّة تحدّد اللحظة المزدوجة الخاصة بظهور الحداثة الغربية. 
ولذا فإن الجينالوجيا السياسية والنظرية للحداثة ثة لا تكمن فى أصول قكرة المدنية 
وحدهاء وإنما تكمن أيضاً فى هذا التاريخ الخاص باللحظة الكولونيالية. حيث نجده فى 
مقاومة المستعمرين ل كلمة الرب ومسيحية الإنسان واللغة الإنكليزية .كما تبین 
التحولات والترجمات التى اعترت التراثات الأصلية فى معارضتها السلطة الكولونيالية 
كيف أن رغبة الدالء أو عدم تعيين التناص وانفلاته» يمكن أن ينخرطا انخراطاً عميةا 
فى الكفاح ما بعد الكولونيالي ضد علاقات القوة والمعرفة المسيطرة. ففى الكلمات 
التالية التى يطلقها السيد المبشرء » نسمع على نحو واضح تماما أصوات المعارضة التى 
تطلقها ثقافة مقاومة» لكننا نسمع أيضاً سيرورة التحول الثقافى المتقلبة المهددة . لنتظر 
فی هذا المقطع من کتاب أً .دف الشهير الهند والإرساليات الهندية: 
ا 
بالوحی» وقل للناس إن عليهم أن يتجددو! أو يولدوا من 
جدید» ول فلن يكون بمقدورهم أُبدا أن يرو! الله . عندئذ 
سرعان ما يمكن أن تجدهم ينفضون عنك قائلين: ا 
من جديد أو غريب فى هذا؛ إِلّه ما تقو له لنا الشاسترا 
التى لديناء نحن نعرف ونؤمن أن علينا أن نولد من 
جديد» إن قدرنا أن نكون كذلك ولكن ما الذى يعدون 
بهذه العبارة؟ إنهم يريدون بها أن عليهم أن يولدوا مره 
بعد مزة: بهيلة ما مختلفةء تبعا لعقيدتهم فى التقمص أو 
الولادة المتكررة ولكى تتجذب الظهور بمظهر من يشْجَع 
مثل هذا المذهب السخيف والضارء فان عليك أن تغْيَّر 
ختك» وتقول لهم إِنّه لا بذ من وجود ولادة ثانيةء وإن 
عليهم أن يولدوا مرتين. وعندهاء كثير؟ ما يحصل أن 
تكون هذه العبارات» وکل العبارات المشابهة» مستهلكة . 
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فأبناء البراهمان يخضعون لطقوس شعائرية متدوعة 

لتطهيرهم وتعديتهم» قبل أن يبلغوا حالة البراهمان 

الكاملة. وآخر هذه الطقوس هو تقلد الواحد منهم الخيط 

المقدس» الذى يتلو e‏ الاطلاع علی الفایاتری› أو الآيات 

الأشدَ قداسة فى الفيدا. وهذه الشعيرة تمدّل ولادتهم 

الثانيةء دينياً ومجازياًء فيغدو لقبهم المّيز والخاض منذئذ 

هو لقب من ولدوا مرتين» أو تجددوا ولذا قإن أمر لغدك 

المحسدة قد يقتصر على نقل انطباع بأن على الجميع أن 

یصبحوا براهمان کاملینء کیما یکون بمقدورهم أن «یروا 

الله () . (التشديد لى) 

إن ما يقف فى مواجهة أُس اليقين الإنجیلى أو البروتستانتى ليس مجرد التأكيد 
علی تراث ثقافی مقابل ومناوئ . فسيرورة الترجمة هى الكشف عن موقع ثقافى 
وسیاسی آخر مشاکس یقوم فی قلب التمثيل الكولونيالي . ذلك أن كلمة السلطة الإلهية 
تصدع صدعا عميقا من جرّاء التأكيد على الدالول الأصلى أو المحلى› وفي ممارسة 
السيطرة ذاتها تغدو لغة السيد هجينة؛ ليست هذا ولا ذاك. فالذات المستعمرة القلب۔ 
نصف المذعنة» ونصف المعارضة؛ وغير الجديرة بالثقة على الدوام تخلق مشكلة 
من الاختلاف الثقافى عويصة تنزلها بتوجه السلطة الثقافية الكولونيالية ذاته. ومن 
هذا ن «العقيدة الهندوسية الخبيثة؛ - كما أطلق عليها المبشترون فى أوائل القرن التاسع 
عشر- ولدت قدر) هائلاً من الاستدلالات والمغازى لدى مؤسسات الهداية المسيحية. 
فقد تم تحدَى سلطة الكتاب المقدّس المدونة ومعها أيضاً تلك الفكرة ما بعد التنويرية 
الخاصة ب بدهيّة المسيحية وأسبقيتها التاريخيةء مما كان يحظى بأهمية كبرى لدى 
الكولونيالية الإنجيلية . ولذا لم يعد من الممكن الثقة بأنْ الكلمة يمكن أن تحمل الحقيقة 
حين يكتبها أر يتلفظ بها المبشّر الأوروبى فى الع الكولونيالى. وهذا ما استوجب 
إيجاد متعلمين محليين» ممن جلبوا معهم تجاذباتهم وتناقضاتهم الثقافية والسياسيةء 
وغالبا ما کانوا يرزحون تحت ضغط شدید من عوائلهم وجماعاتهم. 
وكما سبق أن قلت» فإن إعادة النظر هذه فى تاريخ النظرية الدقدية ترتكز على 

فكرة الاختلاف الثقافى» وليس التذوع الثقافى . فهذا الأخير موضوع أبستمولوجى ‏ 
الثقافة برصفها موضوعاً للمعرفة التجريبية - فى حين أن الاختلاف الثقافى هو 
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سيرورة نطق الثقافة بوصفها «قابلة للمعرفة»» ومرجعية موثوقة» ومؤهلة لبناء أنظمة 
التعيين الثقافى للهوية. وإذا ما كان التتوع القافى مقولة من مقولات عام الأخلاق 
المقارن» أو علم الجمال المقارن» أو الإثدولوجيا المقارنة» فإن الاختلاف الثقافى هو 
سيرورة تدليل تتباين عبرها أقوإل الثقافة أو الأقوال عن الثقافة » وتتمايزء وتقرَ إنتاج 
حقول من المقدرة والاستطاعة» والمرجعية» وقابلية التطبيق . والتنوّع الثقافى هو 
معرفة محتويات وعادات ت ثقافية متعينة مسبقاء حبيس الإطار الزمنى النسبية مما 
يدقعه لان يو لد آفكار) ليبرالية عن التعددية الغقافية» أو التبادل الفقافى أو ثقافة 
الإنسانية. وهو أيضاً تمثيل بلاغة راديكالية عن انعزال ثقافات كلية الطابع مكتملة 
بذاتها تعيش دون أن تتلطخ بتناص مواقعها التاريخيةء آمنة مطملنة فى طوباوية 
ذاكرة أأسطورية خاصة بهوية جمعيّة فريدة . بل إِنْ التدرًّع الثقافى يمكن أن يظهر 
كمنظومة من الإفصاح عن الدواليل الثقافية وتبادلها حتى فى بعض التفسيرات 
البنيوية الباكرة للانثروبولوجيا. 

أْمّا ما أريد أن ألفت إليه الانتباه من خلال مفهوم الاختلاف الثقافى فهو ذلك 
الأساس المشترك والمنطقة الضائعة فى الجدالات النقدية المعاصرة . فهى تدرك جميعا 
أن مشكلة التفاعل الثقافي لا تظهر إلا عند الحدود الدالة للفقافات» حيث (تسًاء) 
قراء:* المعانى والقيم وتستعْمل الدواليل لغير الغرض المخصصة له . فالتقافة لا تبرز 
كمشكة» أو كإشكاليةء إل حيث يكون ثمَّة ضياع للمعلى فى تنازع الحياة اليومية 
وتمفصلهاء بین الطبقاتء والاجناس» والأعراقء والأمم. ۰و هذا فان حد الثقافة أو 
نصها الحدى نادراما ینظر خارج جدالات أخلاقية حسنة النية تخاض صد هذا التحيز 
أو تلك الصورة النمطية» أو خارج التأكيد العام على عنصرية فردية أو مؤسساتيةء 
الأمر الذى يقتصر على وصف نتيجة المشكلة وليس بنيتها. ويذا يتم التنصّل من 
التفكير فى حد الثقافة كمشكلة تتعلق بالنطق بالاختلاف الثقافى . 


چ من المألوف عند باباء شأن سواه من كناب ما بعد الكولونيالية وما بعد الحداثةء أن يدخل على كلمة ما سابقة 
أو لاحقة يضعها بين قوسين بحيث يغدو المجموع حاملاً لدلالتين فى آن معا ففی گل مرة ترد فیها بین 
قوسين مفردة قابلة للدخول نحويا ودلاليا فی نسیج الكلمةء فهذا يعنى إمكانية قراءتين اثنتين» الأولى بقراءة 
الكلمة بدون ما بين القوسين» والثانية بأخذ ما بين القوسين بعين الاعتبار. . مثال ذلك ما يفعله بابا هنا بكلمة 
reading‏ (قراءة) التی یدخل علیها السابقة ءا" بين قوسين فنكون أمام (mis) reading‏ (إساءة القراءة) . 
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ومفهوم الاختلاف الثقافي يركز على مشكلة تجاذب السلطة الثقافية: محاولتها 
e‏ پاسم ت تفوق ثقافی لا تج هو ذاته إا فى لحظة التباین :يران دة قاف 
ا . فسيرورة النطق حل انشطار) ز فى الحاضر الأدائى للتعيّن الفقافى» انشطارا بين 
الحاجة الثقافوية التقليدية إلى نموذج»› أو تراث» أو جماعة» أو منظومة مرجعية 
مستقرة والنفی الضرورى لليقين لدى الإقفصاح عن حاجات ومعان واستراتیجیات 
ثقافية جديدة فى الحاضر السياسى» بوصفه ممارسة للسيطرة» أو مقاومة. فالصراع 
غالبًا ما يكون بين الزمن الغائى التاريخانى أو الأسطورى وسرد التقليدية - سواء لدي 
اليمين أو اليسار۔ من جهة أولى وبين الزمن المتحول والمنزاح تاريخيًا والذى يسم 
الإفصاح عن سياسات التفاوض التاريخية التى سبق أن أشرت إليها. فزمن التحرر- 
كما يبه فانون بقوة - هو زمن الارتياب الشقافىء والأهمٌ من ذلك بعد أنه زمن 
اللاحسم من حيث التدليل أو التمثيل: 
غير أن (المقفين المحليين) ينسون أن أشكال الفكرء 
وأنواع الغذاءء والتقنيات الحديثة فى الإعلام» واللغة 
والملبس» قد أعادت بصورة ديالكتيكية تنظيم مدارك 
الشعب رأن المبادئ الثابتة (فى الفن القومى) التى كانت 
بمثابة السياج الحارس فى الحقبة الاستعمارية تخضع 
الآن لتغيرات جذرية شديدة....علينا أن تضم إلى 
OT‏ 
... والتى ستشگل إشارة لوضع کل شىء موضم 
علینا أن ننتقل إلى ذلك الموضع من عدم 
الاستقرار الخفى حيث يقطن الشعب ') . (التشديد لى) 
يخاق النطق بالاختلاف الثقافى مشكلة فى القسمة الثنائية بين الماضى والحاضء 
والتراث والحداثةء وذلك على مستوى التميل الثقافى وتوجَّهه المرجعى الموثوق 
وتتعاق هذه المشكلة بالكيفية التى يتكرر بها شىء ما ويعاد تموقعه ويترجم» لدى 
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التدليل على الحاضرء باسم التراث» وبهيدة ماض ليس بالضرورة دالولا صادقًا على 
ذاکرة تاريخية بقدر ما هو استراتيجية تمثيل سلطة بوس مكر القديم . وهذا التكرار 
ينفى إحساسنا ووذ أصل للصراع» ويقَوّض إحساسنا بما تتمتع به الرموز والأيقونات 
الثقافية من مفاعيل مفضية إلى التجانس» إذ يسائل سلطة التركيبة الثقافية بوجه عام. 


وما يقتضيه هذا هو أن نعيد التفكير بنظرتنا إلى هوية الثقافة . وهنا يمكن للمقطع 
الذى أوردناه لفانون- مع شىء من إعادة التأويل- أن يكون مفيدا. فما الذى ينطوى 
عليه تقريب فانون بين المبادئ القومية الثابتة ونظرته إلى الثقافة - بوصفها۔ كفاحا- 
سیاسياء والتى يصفها على نحو ملغز وجميل بأتها ذلك الموضع من عدم الاستقرار 
الخفىٰ حيث يقطن الشعب؟ إن العون الذى ت تقدمه هذه الأفكار لا يقتصر على شرح 
طبيعة الكفاح الكولونيالى وحسب» فهى تشير أيضًا إلى نقدٍ ممكنٍ يطول وحدة 
الغقافات أو كليتها خاصة تلك التى عرفت تواريخ مديدة وطغيانية من السيطرة 
والازدراء. فالثقافات ليست أحادية أو موحدة فى حذ ذاتهاء ولا هى ثنوية فى علاقة 
الذات والآخر. وذلك ليس بسبب عقار إنسانوى نتجّرعه فيكفل أن ننتمى جميعا إلى 
ثقافة الجنس البشرى الإنسانية التى تتخطى الثقافات الفرديةء ولا بسبب نسبية أخلاقية 
ترى أن بمقدورنا الثقافى أن نتكأم ونحكم على آخرين شريطة أن نضع أنفسنا مكانهم 
فى نوع من نسبية المسافة أو البعد التى أأسهب برنارد وليامز فى الكتابة عنها ('). 

إن ما يجعل نصا ثقافياً أو نظام للمعنى عاجزا عن الاكتفاء بذاته هو أن فعل 
النطق الثقافى - مكان الطقّظ ‏ يخترقه «۲2۸٠١‏ الكتابة .وهذا لا يتعأق بما يمكن أن 
يصفه الأنثروبولوجيون بأنه مواقف متنوعة من الأنظمة الرمزية ضمن الثقافات 
المختلفة بقدر ما يتعق ببنية التمشیل الرمزی ذاته» أى أنه لا يتعأق بمحتوى الرمز أو 
وظيفته الاجتماعيةء بل ببنية الترميز. فهذا الاختلاف فى سيرورة اللغة هو الحاسم فى 
إنتاج المعنى وهو ما يضمن» فى الوقت ذاته» ألا يكون المعنى بأى حال من الأحوال 
مجرد معنی محاکاتی وشفاف. 

ولقد أضفى الطابع الدرامى على الاختلاف اللغوى الذى يترك أثره على كل أداءِ 
ثقافى من خلال ذلك الوصف السيميائى الشائع الذى يتناول التفارق بين ذات قضية 
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1 طح ما(#««ة) وذات النطق*» التى لا تمل فى القول ولكنها الاعتراف برسوخه 
وتوجهه الخطابين؛ بموقعیته الثقافية› وإحالته إلى زمن حاضر وفضاء خاص . ففعل 
التأويل ليس بأى حال من الأحرال مجرد فعل اتصال بين الأنا والأنت مشار إليه فى 
القول. وإنتاج المعنى يتطلب حراك هذين المكانين فى المرور عبر فضاء ثالث» يمتّل 
كلا من الشروط العامة للغة والدلالة الخاصة التى ينطوى عليها التلفظء وذلك فی 
استراتيجية أدائية ومؤسساتية لا يمکنه بذاته أن يعيها . وما تدخله هذه العلاقة 
اللاراعية هو ضرب من التجاذب فى فعل التأويل . ذلك ن نا القضية آلذی يأخذ شکل 
الضمير في اللغة لا يمكن أن يكون بحيث يخاطب بكلماته الخاصة ‏ ذات النطقء 
لان هذه الأخيرة ليست مشخصة» بل تظل علاقة مكانية ضمن ترسيمات الخطاب 
واستراتیجیاته . وبذا يكون معنى التلفظ لا هذا ولا ذاك بالمعنى الحرفى لهذه a3‏ 
بل إن هذا التجاذب يزداد إلحاحًا وشدة حين ندرك أنه ما من سبيل لأن يكشف 
محتوى القضية عن بنية موقعيته» وأنه ما من سبيل لأن يستنتج السياق من المحتوى 
بالمحاكاة . 

وما أو الإلحاح عليه بشكل خاص فى العلاقة التى تريط انشطار النطق بالتحليل 
الثقافى هو البعد الزمنى لهذا الانشطار. فانشطار ذات النطق يدك منطق التزامن 
والتطور الذى يعمل تقليديا على إقرار ذات المعرفة الثقافية . وغالبا ما يؤخذ كمسلمة 
في الطرح المادی والمثالى أن قيمة الثقافة كموضوع للدراسةء وقيمة اى نشاط تحلیلی 
يعتبر ثقافياء إنما تكمن فى القدرة على إنتاج نوع من الوحدة التی تتعدى المرجعيات 
وتقبل التعميم تدل على تقدع وتطور الأفكار فی الزمن» فضلاً عن إنتاج تأمَل ذاتى 
نقدى فى أسس هذه الأفكار أو محدداتها. ولا يهمًنا أن نتتبع تفاصيل هذا السجال هناء 
اللهم إلا لكى نبيّن - من خلال كتاب مارشال ساليدز اللقافة والعقل العملى - مشروعية 


# فى التفريق بين ذات الدطق وذات المدطوق» تشير النظرية الألسدية إلي أن كلمة أنا فى القول آنا أقرأ هى 
ذات المنطوق التى تمثل إشارة مرجعية راسخة ومفهومة مباشرة» أما الأنا التى تقول هذا القول فهى ذات 
النطقء الذات التى تقوم بفعل الكلام عملي . وهذه ذات لا يمكدها أبدا أن تمثل ذاتها على نحو كاملٍ فيما يقال . 
فليس ثمة دالول يلخص كيذونة المرء الكاملة وإنما يدل المره على نفسه من خلال ضمير يقوم مُقام الذات 
المتملصة أبدا . وهذ: يكافئ القول إن المرء لا يستطيع أن يعلى و ( یکون فی الوقت ذاته. ولکی یؤکد لاکان 
على ذلك أعاد بجرأة كتابة كوجيتو ديكارت أنا أقكرء إذأ أنا موجود على اللحو: أنا لا أكون حيث أفكرء وأنا 
آفكر حيث لا أكون . 
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تشخيصى العام لما ينتظره الغرب من الثقافة بوصفها ممارسة منضبطة للكتابة. 
وسوف أورد مقطا لساليدز يحاول أن يعرف فيه اختلاف الثقافة البرجوازية الغربية: 

لا علاقة لنا بالسيطرة الوظيفية بل بالسيطرة البنيويةء 

ببنى التكامل الرمزى المختلفة. وتتساوق مع هذا 

الاختلاف الفاقع فى القصد أو الغرض ضروب من 

الاختلاف فى الأداء الرمزى: بين شيفرة مفتوحة› 

ممتدة» تستجيب بالتغْيّر والتبدل المتواصلين لأحداث 

أطلقتها هى ذاتهاء وبين شيفرة سكونية تبدو كأنها لا 

تعرف إية احداث» بل تصوراتها المسبقة وحسب. 

فالتمايز الفاقع هو بين مجتمعات حارة وأخرى «باردة» 

لا تاريخ لها؛ ولذا بين مجتمعات كبيرة وأخرى صغيرة»› 

مجتمعات متوسعة وأخرى مكتفية بذاتهاء مجتمعات 

مستعمرة ة وأخرى مستعمرة(*') . 

غير أن تدحّل الفضاء الثالث الخاص بالنطق» ذلك الفضاء الذى يجعل بنية المعنى 
والمرجع سيرورة متجاذبةء يدك مرآة التمثيل هذه حيث تتكشف المعرفة الثقافية فى 
العادة على أنها شيفرة متكاملة» ومفتوحة»› ومتوسعة . فمثل هذا التدجّل يتحدى على 
النحو الملائم تماما إحساسنا بالهوية التاريخية للثقافة بوصفها وة تدخل التجانس» 
والوحدة› ويؤصَلها لماضی الأصلىء الذی يحْقَظ حيًّا فی التراث القومى للشعب. 
ويعبارة أخرىء فإن زمدية النطق الهدامة تزيح سرد الأمة الغربية الذى يصفه 
بندركت أندرسون على نحو بالغ التب صر بأنّه مكتوب فى زمن متسلسل» 
متجانس("') . 
حين نفهم أن جميع الأقوال والمنظومات الثقافية مبنيَّة فى هذا الفضاء المتناقض 

والمتجاذب من النطق » حيذها فقط نفهم لماذا يتعدذر الدفاع عن المزاعم التراتبية 
الخاصة بأصالة الفقافات أو نقائها الموروث» حتى قبل أن نلجأً إلى أمثلة تاريخية 
تجريبية تبين هجنة هذه الثقافات . ورؤية فانون للتغيير الفقافى والسياسى الثورى على 
أله حركة متقأبة من عدم الاستقرار الخفئ» لا يمكن الإفصاح عذها كممارسة ثقافية 
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دون اعتراف بهذا الفضاء غير المتعين الذى تقيم فيه ذوات النطق» ف «الفضاء الثالث»»› 
على الرغم من کونه غير قابل التمڈیل ب بحد ذاته» هو الذى يشل شروط النطق 
الخطابية التى تضمن ألا يكون لمعنى الثقافة ورموزها أية وحدة أصلية أو ثبات أصلى» 
وهو الذى يضمن أن الدواليل ذاتها يمكن تملكهاء وترجمتهاء وإعادة تأريخها وقراءتها 
من جدید. 
وتمكندا استعارة فانون المفيرة - حين يعاد تأويلها بما يخص نظرية فى التدليل 

الفقافى ‏ من أن نرى لا ضرورة النظرية وحسب» وإنما أيضا تلك التصورات الضيقة 
والمحدودة الخاصة بالهوية الثقافية والتی نرهق بها رؤيتنذا للتغيير السياسى. فعند 
فانون› ن الشعب المتحرر الذى يبطق حالة من ج الاستقرار الخصب والمنتج فى 
التغيير الثورى» يحمل هو نفسه هوية هجينة . فهو أسير الزمن اللامتواصل الذى هو 
زمن الترجمة والتفاوض» بالمعنى الذى أحاول فيه أن أعيد صياغة هاتين الكلمتين . 
ففى لحظة الكفاح التحررى» يدك الشعب الجزائرى ما فى التراث القومى من ضروب 
التواصل والثبات التى شكلت سياجاً حارس فى مواجهة العبء الثقافى الكولونيالى 
الثقيل. فهو الآن حر فى أن يفاوض ويترجم هويته الثقافية فى زمنية الاختلاف 
الفقافى التناصية المتفاصلة . أمّا المثقف المحلى الذى يطابق بين الشعب والثقافة 
القومية الحقَّةَ فسوف يخيب أمله. ذلك ُن الشعب هوٍالآن ذلك المبداً ذاته من إعادة 
التنظيم الديالكتيكية فى بناء ثقافته من النص القومى مترجما إلى أشكال غربية حديثة 
من تكذولوجيا الإعلام» واللغةء والملبس. فالموقع السياسى والتاريخى المتغيّر للنطق 
يغيّر معانى الميراث الكولونيالى ويحولها إلى دواليل تحررية لشعب المستقبل الحر. 

ما زالت أشدّد على نوع الفراغ والريية يلازمان كل 

استيعاب أو تمدّل للمتناقضات. وأنا أشدّد على ذلك كيما 

أبيّن ما يبدو لى بمثابة مطابقة أسطورية استيهامية بين 

العناصر.... ولذا فإِنّه إذا ما كان من الواجب إضفاء أى 

معنى واقعى على التغير المادى فإن ذلك لا يمكن أن يتم 

إلا بقبول فراغ حاصل فى الأن ذاته والتصميم على 

النزول فى ذلك الفراغ حيث يمكن للمرء أن يدخل فى 
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مواجهة مع شبج التوسل الذى تغدو حرية مساهمته فى 

منطقة وفى برية غريبتين ضرورة لعقل المرء 

و خلاصة( ۳( 

يكشف هذا التأمّل من طرف الكاتب الغویانی العظيم ولسون هاریس فى فراغ 

الريبة القائم فى نصَّية التاريخ الكولونيالى ذلك البعد الثقافى والتاريخى فى الفضاه 
الفالث للنطق والذى جعلت منه الشرط المسبق للإفصاح عن الاختلاف الثقافى . 
فهاريس ينظر إلى هذا البعد على أنه يرافق استيعاب المتناقضات ويخلق تلك الحالة 
من عدم الاستقرار الخفىٌ التى تنذر بتغيرات ثقافية كبيرة ة. وإِنّه لذو دلالة أن القدرات 
المنتجة لهذا الفضاء الفالث لها مصدر كولونيالى أو ما بعد كولونيالى. ذلك ن 
ااتصميم على النزول فى تلك المنطقة الغريبة- حيث مضيت بكم - قد يكشف أن 
المعرفة النظرية بفضاء النطق المنشطر قد تفتح الطريق أمام إقامة المفاهيم الخاصة 
بثقافة عالمية* » ليست قائمة على غرائبية التعددية الثقافية أو تذوع الثقافات» بل على 
نقش هجنة الثقافة والإفصاح عنها. وحتى ذلك الحين» فإن علينا أن نتذكّر أن البين - 
الحدٌ القاطع للترجمة والتفاوض» الفضاء البيئى ‏ هو الذى يحمل عبء معنى الثقافة . 
وهو الذى يمكن من البدء بتصور تواريخ الشعب القومية» المناهضة للقوموية. 
وباستكشاف هذا الفضاء الثالث» فإننا يمكن أن نتفادى سياسات الاستقطاب ونبرز على 
أننا آخرو ذراتنا. 


# الكلمة التى يستخدمها بابا هلا هى اد١‏ ٠ذاه١١٠"نمشدّداً‏ على ۲ء1٠1‏ بما يفيد إبراز الخلالية والبيلية. 
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ذاتها. ولذا فإن هذه المغايرة هى مغايرة ملوثة. ولكنها مغايرة ملوثة أيضاً لأن 
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الفصل الثانى 


استنطاق الهوية 
فرانز فانون والامتیاز ما بعد الكولونیالى 


(i) 

أن تقرأً فانون يعلى أن تختبر الإحساس بانقسام يلبئ ب ويشق ‏ ظهور فكر 
راديكالى حًا من ذلك النوع الذى لا يبزغ دون أن يبعث ضري من الغموض الملتبس . 
ففانون وكيل الحقيقة المنتهكة والمتحولة. وإذا ما كان يتوق إلى تغيير الإنسان 
والمجدمع تغييرا كيا إلا أن فعالية كلامه تكون على أشدها حين يتكلم من فرجات 
التغيير التاريخى البيديّة أو الخلالية الملتبسة: من منطقة التجاذب بين العرق والجنس» 
انطلاقاً من التناقض غير المحلول بين الثقافة والطبقةء من قرارة الصراع بين التمثيل 
النفسى والواقع الاجتماعى. أمَّا صوته فيكون أوضح ما يکون فى ذلك الانحراف 
الهدام الذى يعترى مصطلحاً مألوفاء وفى ذلك الصمت الذى يحدثه القع المفاجئ: 
الزنجى ليس كذلك . شأنه شأن الأبيض(') . (التشديد لى) . فالانقسام الأخرق الذى 
يقطع خط تفکیر فانون یبقی متقدا ذلك الإحساس الدرامى والملغز بالتغيير. ذلك أن 
اصطفاف الذوات الكولونيالية المألوف: أسود/ أبيض» ذات/ آخر يضطرب بتلك 
الوجيزة كما تتبدد الأسس التقليدية التى تقوم عليها الهوية العرقية» كلما تين 
نها ترتكز على أساطير الزنوجة أو أساطير التفوق الثقافى الأبيض النرجسية. وهذا 
الضغط الملموس الذى يمارسه الانقسام والانزیاح هو ما يدفع كتابة فانون إلى حافة 
الأشياءء إلى حذَها القاطع الذى لا يبدى أى وميض وإِنّما يكشف عن انحدارٍ عار 

تماما حيث يمكن لانقلاب أصيل أن يولد (), 
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لقد كانت المصحَة النفسية فى بليدا جونفييه واحدة من تلك الأماكن حيث اكتشف 
فاون - فى عالم الجزائر الفرنسية المنقسم» استحالة مهمته کطبیب نفسانی کولونیالی: 
ولما كان الطب النفسى تلك التقنية الطبية التى تهدف 
إلى تمكين الإنسان و من أن يكف عن ونه غريبًا عن 
بيدته» فقد أخذت على عاتقى أن ثبت أن العربى- 
المغترب على الدوام فى بلده- يعيش فى حالة من 
اختلال الإئية ئية* المطلق.. .. فالبنية الاجتماعية القائمة 
فى الجزائر تقف فى وجه أَيّةَ محاولة لأن يسند المرء 
ظهره إلى حيث ينتمى (") . 
إن شدَّة هذا الاغتراب الكولونيالى الذى ينزل بالشخص- هذا الإنهاء ل «فكرة الفردء 
- تولد إلحاحاً قلقًا فى بحث فانون عن شكل مفاهيمى يلاثم ما تنطوى عليه العلاقة 
الكولونيالية من تناحر اجتماعى. فأعمال فانون فى جماتها تنشطر بين ديالكتيك 
هیغلی ۔ مارکسی» وتأکید ظاهراتی على الذات والآخرء وتحلیل نقسانی لما يعتری 
اللارعى من تجاذب .فهو فى بحثه اليائس والمضنى عن ديالكتيكٍ للخلاص»› 
يستكشف حدذ صيغ الفكر هذه ومضاء‌ها: حيث تعيد هيغليته الأمل إلى التأريخء ويعيد 
نفخه الوجودى للحياة فی الأناء حضور المهمش» ويلقى إطاره التحليلى النفسى 
الضوء على جنون العنصريةء ولدة الألمء واستيهام القوة السياسية المتوتر والصراعى . 
وإذ يحاول فانون إحداث مثل هذه التحولات الجريدة»ء والمستحيلة غالباء فى القيمة 
والحقيقة» فى الشهادة المثلومة على الانخلاع الكولونيالى» وإزاحته الزمن والشخص» 
وتدنيسه الخقافة والمنطقة»ء فإته يأبى التطلع إلى أية نظرية كلية فى الاضطهاد 
الكولونيالى. فهذا ال غ»اه«ة الأنتيلى تجرحه فى الصميم تلك النظرة المحدقة التى 
تنظرها إليه طفلة بيضاء خائفة ومضطرية» تجرحه تلك الصورة النمطية للمواطن 
المحلى المثبّتة على الحدود المتحولة بين البربرية والحضارةء يجرحه الخوف الذى لا 
يستكين والرغبة التى لا تهداً حيال الزنجى: نساؤنا تحت رحمة الزنوج... لا يعم إلا 
الله كيف يمارسون الحب(؛): ويجرحه الخوف الفقافى العميق من الأسود مجسداً فى 


#اختلال الإنية Jla:depersonalization‏ مرضية تقريبا يبا تنتاب الفرد ويفقد خلالها شعوره بحقيفة ذاته 
كشخص واقعى» أو يفقد الإحساس بجسده»› وریما شعر أنه میت . وياختصار؛ فان اختلال الإية هر اضطراب 
يصيب الشعور بالوحدة الذاتية فیحس الشخص بأن إحساساته ورغباته وأفكاره غريبة عذه. 
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الارتعاش النفسى الذى يعترى الجنسية الغربيةء وهذه الدواليل والأعراض التى تسم 
الشرط الكولونيالى هى ما يدفع فانون من ترسيمة مفاهيمية إلى أخرى» بينما تتخذ 
العلاقة الكولونيالية هيدة فى الفجوات ما بينهاء متمفصلة مع ضروب التورط الجريلة 
التى يقدم أسلوبه عليها . فما تتكشّف عنه نصوص فانون» هو أن تجرية الشارع تمارس 
عدوانها على الواقعة العلميةء والنتاجات الأدبية تتقاطع مع عمليات الرصد 
السوسيولوجى» ونثر العالم المستعمر الثقيل والخامد يقف إزاء شعر التحرر. 


رى أي قوة مميَّزة تلك التى تسم بها رؤية فائون؟ أحسب أنها تدبع من ل تراث 
المضطهدين» من لغة إدراك ثورى مفاده - كما يشير وولتر بدجامين أ حالة 
الطوارئ التى نعيشهاً ليست الاستثناء بل القاعدة. وعلينا أن نتوصتل إلى مفهوم 
للتاريخ يتناسب مع,هذا التبصّر() . فحالة الطوارئ هذه هى أيضا وعلى الدوام حالة 
من الظهور. ذلك آن الكفاح ضد الاضطهاد الكولونيالى لا يكتفى بتغيير اتجاه التاريخ 
الغربي وحسب» بل يتحدى أيضًا فكرته التاريخانية عن الزمن بوصفه كلا منظماًء 
وتقدميا. وتحليل اختلال الإئية الكولونيالى لا يقتصر على تغريب مالدى التدوير من 
فكرة عن الإنسان» بل يتحدى أيضاً شفافية الواقع الاجتماعى بوصفه صورة متعيذة 
مسبقًا المعرفة البشرية فإذا ما كان نظام التاريخانية الغربية يضطرب فى حالة 
الطوارئ الكولونياليةء فان ما یضطرب مزيدا من الاضطراب هو الټِمثيلِ الاجتماعى 
والنفسى للذات الإنسانية. ذلك أن طبيعة الإنسانية ذاتها تغدو مغرد ربة فى الشر ط 
الكولونيالى وتبزغ من ذلك الانحدار العارىء» لا بوصفها تأكيدا لإرادة ا استحضار] 
لحرية» بل كتساؤل ملغز. فغانون يواچه العالم المستعمر بسؤال تترجع فيه أصداء سزال 
فروید دما الذی تریده المرأةء ؟“ وذ يتساءل فانون»› فی مدښل کتابه بشرة سوداء» 
أقلعة بيضاء» ما الذى يريده إنسان ما؟ء ما الذى يريده الإنسان الأسود؟. 


وعن هذا السؤال المشحون»› حيث يضغط الاغتراب الثقافى على تجاذب التعيين . 
النفسى للهوية؛ يجيب فانون بأداءِ لصور الذات منغصٍ ومولد للتوتر: 
کان على أن ألتقى عينى الرجل الأبيض. وأناخ على 
E‏ 
SO EET TEND TT‏ 


# سبق لفروید أن قال لمارى بونابرت : إن السؤال الكبير الذى لم تتم الإجابة عنه أبداء والذى لست قادرا على 
الإجابة عنه» على الرغم من ثلاثين سذة من البحث فى النفس الأنثويةء هو ما الذى تريده المرأة؟. 
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الآدميةء والقصرر الفكرى» والفيتشية* ¢ ٠‏ والعيوب 

العرقية. ایت نی یا کن ر2 ... فما الذى 

يمكن أن يشكله بالنسبة لى سوى حالة من البترء 

والاستنصال» والنزف الذی لطخ جسدی کله بدم 

أسود(") . 

يبزغ انزياح العلاقة الكولونيالية من من هذه الاستعاإرة اإخاصة بالرؤية 

المندرجة فى ميتافيزيقا غريية عن الإنسان . فالحضور الأسود يطلق السرد التمثيلى 
المتعلق بالمفهوم الغريى عن الشخصية: فماضى هذا الحضور السود المشدود إلى 
صور نمطية غرارة من البدائية والتفسخ لن يوأد تاريخ من التقدم المدنى, أو فضاء لل 
85 وحاضره الممزق والمخلع ء لن يشتمل على صورة للهوية التى يطرح سؤالها 
فى ديالكتيك العقل/ الجسد ويحل فى أبستمولوجيا المظهر رالواقع . وعيدا الأبيض 
تفتّتان جسد الأسود فى فعل من أفعال العنف الإبستيمى** الذى ينتهك إطاره 
اامرجعی الخاص ویعگر حقل رؤیته. 


الفیتشرة اطءنا٥۴‏ : مصطلح سیستخدمه هومی يابا بكثافة فى الفصول التاليةء وهی عند فروید تعآق 
مرضی وجلسی بأشیاء تقترن مع موضوع أو هدف جنسي . وتقوم آلية هذا الانحراف على أن المريض يأبى 
الإقرار بفقدان المرأة للقضيب» إذ رذ يشق عليه تحمل ذلك لأنه يبرهن على إمكانية خصائه هو ولهذا يرفض 
التسليم» على الرغم من إدراكه الحسى» بتجرد المرأة من القضيب. ويتشبث بالاعتقاد اللقيض , . غير أن ذلك 
لا يعلى أن الإدراك الحسى لا يفعل فعله لدى المريض على الرغم من إنكاره له . وعندهاء فان هذا المريشض 
يتخير شيا آخر» جزءا من الجسم أو موضوعا يعزو إليه دور هذا القضيب الذى لا يسعه الاستغتاء عله ٠‏ ويصفة 
عامة يكون هذا الموضوع شينًا وقع عليه نظر المريض الفيتشى حين كان يشاهد الأعضاء الداسلية الأنثريةء 
أو أى موضوع آخر يصلح لأن يكون بديلاً رمزيا عن القضيب . والمهم في الأمر أن سلوك الفيتشى يدم عن 
رأيين متناقضين موجودين فى آن مع: أولهما إنكار الإدراك الحسّى الذى أبان له عن فقدان المرأة القضيب. 
وثانيهما اعدرافه بهذا الفقدان واستخلاصه منه النتائج الصحيحة. وهما رأيان أو موقفان يستمران معا من غير 
أن يؤثر واحدهما على الآخرء مما يشكل انشطار) فى الأنا. 


#١‏ الإبستمية: هى عند فوكو النظام الخاص بالمعرفة الذى يتحكم فى مخدلف معارف حقبة تاريخية معينة. 
وعلى سبيل الال فإن ما شكل أبستمية عصر النهضة» کما یری فرکر» هر الشاب فى حين حل التصوير أو 
التمثيل محل التشابه فى العصر الكلاسيكىء» ليأتى مكانه الإنسان فى العصر الحديث. ومن المعروف أن قوكو 
قد أعلن نهاية الابستمية الحديثة حيث بختفى الإنسان وتبقى اللغة تسجل حضررها إللغزى .أا 
الأبستمولوجياء فهى عند لالاند فلسفة العلوم» أو الدراسة( النقدية المعرفة العلمية وعمل تاريخى يعلى بدراسة 
شررط المعارف العلمية) وباختصار فهى تفكير فى العلوم يتميز بالنقد التاريخية قصد تحديد العقلانية واختبار 
مسألة الحقيقة فى العلم. ومقابل الاإبستمولوجياء فإن أركيولوجيا فوكو تطالب باستقلالها تجاه مخدلف العلوم 
وباندقاد حتى فكرة العقلانية والحقيقة . أو على الأقل عدم اعتمادها لا كهدف ولا كمصدر. 
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ويلح فانون : ما الذی يريده الإنسان الأسود؟ وإذ يمنح البعد النفسى ميزة على 
سواه من الأبعادء فانه لا یکتفی بتغډیر ما نفهمه بالحاجة السياسيةء وإنما يغيّر أيضاً 
حتى الوسائل التى ندرك من خلالها فاعليتها الإنسانية ونحددها. فما يطرحه فانون 
مبدئيا ليس مسألة الاضطهاد السياسى بوصفه انتهاكا لجوهر إنسانى» على الرغم من 
أنه ينزلق إلى مثل هذه المرثاة فى اللحظات التى يكرن فيها أقرب إلى الوجودية. وهو 
لا یطرح سؤال الإنسان بالمصطلحات الكونية التى نجدها لدى الإنسانوى 
- اللیبرالى (كيف تذكر الكولونيالية حقوق الإنسان؟)» وهو لا يطرح سؤالاً أنطولوجياً 
عن كيئونة الإنسان (من هو الإنسان الكولونيالى المغترب؟) . فسؤال فانون لا يتوجّه 
إلى مثل هذه الفكرة الموحدة عن التاريخ ولا إلى مثل هذا المفهوم الواحدى عن 
الإنسان. وإحدی الخصائص الأصيلة والمثيرة فى كتابه بشرة سوداءء أقنعة بيضاء ھی 
أنه ادر ما يؤْرّخ التجربة الكولونيالية. فليس ثمة ,سرد سيد أو مدظور واقعی يوفر 
خلفية من الوقائع الاجتماعية والتاريخية التى تبرز قبالتها مشاكل النفس الفردية أو 
الجمعية . ومثل هذا الجمع السوسيولوجى التقليدى ل الذات والمجتمعٍ أو التاريخ والنفس 
يوضع موضع المساءلة فى تعيين فانون للذات الكولونيا لية التى أرخت فى ذلك الحشد 
متغاير الخواص من نصوص التاريخ» والأدب» والعل» والأسطورة. فما يراه فانون هو 
أن الذات الكولونيالية هى على الدوام مغرطة التحديد من الخارج ("). ومن خلال 
الصورة والاستيهام ‏ هذان النظامان اللذان يبرزان على نح انتهاكى على حدود 
التاريخ واللارعی فان فانون يثير مسألة الشرط الكرلونيالى بأشدٌ ما يكون العمق . 
وإذْ يفصح فانون عن مشكلة الاغتراب الثقافى الكولونيالى من خلال اللغة التحليلية 
النفسية الخاصة بالحاجة والرغبةء فإنه يضع موضع المساءلة الجذرية تشگل کل من 
السلطة الفردية ,الاجتماعية كما تبرزان فى خطاب السيادة الاجتماعية. فالفضائل 
الاجتماعية الخاصة بالعقلانية التاريخيةء والتلاحم الثقافى» واستقلال الوعى الفردى 
تزعم ضريا من التطابق الطوباوى والمباشر مع الذوات التى تسبغ عليها مكانة مدنيةء 
وأن الدولة المدنية هى التعبير الصميمى عن ميل أخلاقى وعقلانى فطرى فى العقل 
البشرى › وان الغريزة الاجتماعية هى قدر الطبيعة الإنسائية اللقدمى؛ الذى يتمدّل 
بالانتقال الضرورى من الطبيعة إلى الشقافة. أما المثفدٌ المباشر الذى يفضى من 
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المصالح الفردية إلى السلطة الاجتماعية فيموضع فى البنية التمثيلية الخاصة ب إرادة 
عامة- قانون أو ثقافة ‏ حيث تعكس النفس والمجتمع أحدهما الآخر كما فى المرآة 
ويترجمان اختلافهماء بشفافية ودون نقصان» إلى ضرّب من الكلية التاريخية. 
وبالمقابل»ء فان من غير الممكن أبدا أن يتم الاعتراف بأشكال الاغتراب والعدوان 
الاجتماعى والنفسى ‏ كالجنون» وكراهية الذات» والخيانةء والعنف - على أنّها شروط 
محددة وتكوينية للسلطة المدنيةء أو على أنها تلك المفاعيل المتجاذبة المتأتّية عن 
الغريزة الاجتماعية ذاتها. فما يحصل على الدرام هو انتحال الأعذار لهذه الأشكال 
والنظر إليها بوصفها حضورات غريبة» أو استعصاءات فى التقدم التاريخى» أو سوء 
فهم جوهری لما يعنيه الإنسان. 

وعند فانون» أن مثل هذه الأسطورة عن الإنسان والمجتمع تقض من أساسها فى 
الوضعية الكولونيالية. فالحياة اليومية تتكشف عن مجمّع من الهذيانات يتوسط 
العلاقات الاجتماعية السوية بين ذوات تلك الحياة: كل من الزنجى الذى تستعبده 
دونیته» والأبیض الذی یستعبده تفوقه یسلکان بالمقل تبعا لتوجه عصابی() . وتنبع 
حاجة فانون إلى تفسير تحليلى نفسى من تلك الانعكاسات المذحرفة التى تنعكس بها 
الفضيلة المدنية فى أفعال الحكم الكولونيالى المولّدة للاغتراب: وضوح التحدّط الثقافى 
فيما يجهر به المستعمر من طموع لأن یحضتر اکان المحليين أو يحدثهم» مما يفضى 
إلى مؤسات خامدة عتيقة عتيقة (تعمل) تحت رقابة المضطهد وتكون بمثابة كاريكاتور 
امؤسسات کانت مثمرة فی ی السابق(۹) أو يفضى إلى سريان العنف حتى فى تعريف 
الففضاء الاجتماعى الكولونيالى» أو إلى سريان صور الكراهية العرقية الهوامية 
الفحفومة مها تهخصة حكمة الغزت وتخ إخزاجة الخال أن هذه الشرر ت مه 
التداخل» بل التعاون» بين العنف السياسى والعنف النفسى ضمن الفضيلة المدنيةء وهذا 
الاغتراب ضمن الهويةء هى ما يدفع فانون لأن يصف انشطار فضاء الوعى والمجتمع 
الکولونیالی باه موسوم ب «هذیان مانوئ؛». 

وما اود الإشارة إليه» هو أن الصورة التمثيلية لمثل هذا الانحراف هى صورة إنسان 
ما بعد التنوير- مشدودا إلىء ولیس ا ب - انعكاسه الغامض» ظل الإنسان 
اامستعمرء الذی یشطر حضوره» ویشرّه ملامحه» ویخترق تخومه» ويکر أفعاله عن 


108 


بعدء ويزرع الأاضطراب والقسمة فى زمن كينونته . فتعيين الهوية المتجاذب الذى 
يبديه العالم العنصرى - حيث يتحرك على مستويين دون أن يعتريه من جرّاء ذلك 
أدنى ارتباك» كما يقول سارتر عن الوعى المعادى للسامية - هو تعيين يعرّل على فكرة 
الإنسان بوصفها صورته المغتريةء لا بمعنى الذات و الآخر بل بمعنى آخرية الذات 
المنقوشة فى رق الهرية الكولونيالية المنحرف. والحال أن تلك الصورة الغريبة للرغبةء 
التى تنشطر على طول المحور الذى تدور عليه» هى ما يدفع فانون لأن يطرح سؤال 
التحليل النفسى الخاص برغبة الذات على الشروط التاريخى للإنسان الكولونيالى. 

يقول فانون: إن ما يطلق عليه فى كثير من الأحيان اسم الروح السوداء هر فى 
حقيقة الأمر من صنع الإنسان الأبيض("'). وهذه نقلة تكلم كلامًا مختلفًا. فهى 
تكشف عمًا فى العلاقة الكولونيالية ذاتها من ارتياب نفسى عميق: حيث تبدى 
التمثيلات المنشطرة لهذه العلاقة انقسام الروح والجسد الذى يجسّد اصطناع الهويةء 
ذلك الانقسام الذى يطول البشرة الهشَّة- السوداء والبيضاء - للسلطة الفردية 
والاجتماعية . وبذا نكون أمام ثلاثة شروط تشكل أساما لفهم سيرورة تعيين الهوية من 
خلال تحليل بزوغ الرغبة. 

أولآً- أن توجد يعنى أن تكون فى علاقة مع آخرية ماء أن تكون نظرتها أو محلها. 
وهذه حاجة تمتد إلى الخارج إلى موضوع خارجى حيث تغدو علاقة هذه الحاجة 
بمكان الموضوع الذى تذعيه أساس تعيين الهوية('")ء كما تقول جاكلين روز. وهذه 
السيرورة واضحة فى تبادل النظرات بين المحلى والمستوطن» هذا التبادل الذى يبنى 
علاقتهما النفسية فى ذلك الدوع من الاستيهام البارانوی* الذى يستوهم تَمكا بلا 
حدود وكذلك فى لغة القلب أو العكس المألوفة فى مثل هذا الاستيهام: حين تلتقى 
نظراتهما يتحقق (المستوطن) حانقاء ومتخذا وضعية الدفاع» من أنهم يريدون أن 
# البارانويا «ز١۵١۵:‏ نوع من الذهان المزمن يتصف بهذيان متفاوت فى درجة انتظامه» وبغلبة التأويل» 
مع غيأب ضعف القوى العقلية» وعدم تطوره عمومً باتجاه التدهور. ويوهم المصاب بالبارانويا حالات من 


العشق أو العظمة أو الغيرة أو الاضطهاد. ومن هذا تسميته فى بعض الأحيان بجلون العظمة وجلون 
الاضطهاد. 
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يأخذرا مكاننا . وهذا صحيح» لأنه ما من محلى إلا ويحلم مرَّة فى اليوم على الأقل 
بأن يحل مكان المستوطن('') . فالرغبة الكولونيالية يفصح عنها على الدوام فى 
العلاقة بمكان الآخر: فضاء التملك الهوإمى الذى لا يمكن لذات واحدة أن تشغله 
بمفردها أو بصورة ثابتةء ولذا يسمح الحلم بقلب الأدوار أو عكسها. 

ثانيًا- إن مكان تعيين الهوية ذاته» حيث يكون واقعا فى إسار التوتر بين الحاجة 
والرغبةء هو فضاء انشطار. فاستيهام المحلى هو على وجه الدفة أن يحتل مكان السيد 
بينما يحافظ على مكانه» مكان الغضبة المنتقمة التى يغضبها العبد. فالقسمة إلىبشرة 
سوداء وأقنعة ناء أنست بالقسمة التكمة: نها وة منافقة مزدوجة لكينونة فى 
مكانين على الأقل وفى آن واحد» مما يجعل من المستحيل على ال ضداه«ة المحتقر 
والذهم (الذى یعانی من عصاب الهجر؛ كما يقول فانون) أن يقبل دعوة المستعمر إلى 
هوية: أنت طبيب» كاتب» طالب» أنت مختلف» أنت واحد منًا. فهذا الاستخدام 
المتجاذب لكلمة «مختلف» - بمعنى أن تكون مختلقًا عن أولئك المختلفين بحيث تغدو 
مماثلا ‏ هر المكان الذى يعبّر فيه اللارعى عن شكل الآخريةء عن ذلك الظل المتشبث 
من الإرجاء والانزياح . فما يعطى الآخرية الكولونيالية صورتها براعة ودهاء 
الإنسان الأبيض منقوشا على جسد الإنسان الأسود ليست الذات المستعمرة ولا الآخر 
المستعس بل المسافة البينيّة المولّدة للاضطراب. ويذاء فإِنْ المشكلة الحدَية المتعلقة 
بالهوية الكولونيالية وتقلباتها تبزغ فى العلاقة بهذا الموضوع المستحيل. 

وأخيراء فإن مسألة تعيين الهوية ليست أبدا مسألة تأكيد على هوية متعيّنة مسبقاء 
ولا هى نبوءة تحقق ذاتها. إنها على الدوام إنتاج صورة للهوية وتغيير للذات باتجاه 
اتخاذها تلك الصورة . والحاجة إلى تعيين الهوية ‏ أى الحاجة إلى أن تكون مقابلل 
آخر. تقتضى تمثيل الذات فى نظام الآخرية المولّد للتباين. فتعيين الهوية- كما 
يستنتج المرء من الأمثلة الآنفة هو على الدوام عودة صورة للهوية تحمل علامة 
الانشطار فى المكان الآخر الذى منه تأتى. وعند فانون- شأنه شأن لاکان- فان 
اللحظات الأساسية لتكرار الذات هذه تكمن فى رغبة النظرة وحدود اللغة ٠ن‏ ذلك 
الو من الارتياب أو انعدام اليقين المؤكد الذى يحيط بالجسد ليشهد على وجود هذا 
الجسد ويهدد بتمزيق أوصاله. 
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(ب) 
يه م ی 
فلنصغ إلي صديقى الشاعر عادل جوسوالا من بومباى» وهو يكتب عن الشخص 
الضائع الذى يتعقّب - كما الشبح - هوية البرجوازية ما بعد الكولونيالية: 


ما من شيطان 
متدتّر بملقات مخلوقاته الكهربائية 
او جنجادن 


سوف يحضره أمامك 

ولکی تری رجلا خفیا أو شخص) ضام 
لا تق بأئ أدب إنجليزى. فذلك 

يملؤه بالغرور؛ ویضیق عینیه 

ویدغدغ أنیابه. فلا یعود کالیبان*. 
بل رسمة باهتة بقلم رصاص 


همجى بلا أية أصباغ مثيرةء 

مخلوع الأنياب("') . 

وذ يخبو هذا الصوت» لنستمع إلى صداه فى شعر امرأة سوداء» من سلالة 
العبيد» وهى تكتب عن الشتات: 

بلغنا نصف الكرة الجنوبى 

والصيف يدخل مداره 

راكضا من ألسنة اللهب التى أضاءت السماء 

فوق المزرعة. 


# كاليبان» شخصية من مسرحية شكسبير العاصفة» يمل العطالة الأرضية الخالصة والطبيعة المجردة من 
الثقافة » فهو برى وبدائى ومتوحش. 
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كنا شرذمة من المهاجرين 
فی مشهد ابیض کالزنبق . 


فنا سرَیاء 

يدعى الاختفاء. 

وأحسب أنه يفعل فعله 

الآن وأنتم تنظرون 

دون أن ترونی أبداً... 

وحدهما عینای ستبقیان تراقبان وتتعقّبانء 
وتحولان أحلامكم 

إلى عماء(٤‏ ۱ ). 


وذ تټلاشي هذه الصو رة و تواصل العينان الفار. غتان تحديقتهما المهددة إلى مالا 
نهايةء› لنصغ أخيرا إلى محاولة إدوارد سعيد تأريخ عماء هوية هاتين العينين: 


ان أحد أوجه العالم الألكتروني ء ما بعد الحديث› هو أن كمة 
تعزيزا للصور النمطية التى ينظر من خلالها إلى الشرق... 
ولئن غدا العالم فى متنارل المواطن الغربي الذى يعيش فى 
العصر الإلكترونىء فإن الشرق أيضا قد أصبح أقرب إلى 
هذا المواطن» ولعله لم يعد الآن أسطورة بقدر ما بات مکان) 
تتقاطع فيه المصالح الغربيةء وخاصة الأمير کت 


إننی أستخدم هذه اللوحات ما بعد الكولونيالية لأنها تتر فف عند الطرف المتلاشى 
من تقليدين مألوفين فيما يتعأق بخطاب الهوية : التقليد الفلسفى الذى ينظر إلى الهوية 
بو ,صفها سيرورة من الانعکاس الذاتى فى مرآة الطبيعة(الإنسانية)» والنظرة 
الأنثروبولوجية التى ترى اختلاف الهوية الإنسانية متموقعا فى الانقسام إلى الطبيعة| 
الثقافة . ففى النص ما بعد الكولونيالى تعود مشكلة الهوية بوصفها مساءلة مستمرة 
للإطارء ولفضاء التمثيل› حيتت ٿ تواجه الصورة الشخص الضائع› العين الخفيّة» 
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الصورة النمطية الشرقية ‏ باختلافهاء ب آخرها. وھذا الاختلاف) أو الآخرء لیں جرھر 
الطبيعة الصقيلء كيما نستخدم هذه الصورة التى يقدمها ريتشارد رورتى» ولا هر 
صوت مساءلة إيديولوجية ثقيلةء كما يشير لوى ألتوسر. 

إن ما يتجسّد على نحو بالغ الحيوية فى لحظة التعيين الكولونيالى للهوية هو 
انشطار الذات فى المكان التاريخى الذى تَطلق منه تلفظها: ما من شيطان.../أو جنجا 
دن/ سوف يحضره أمامك/ ولکی ترې رجلا قيا أو شخصا ضانناء/ لاتاق بأ 
أدب إنجليزى (التشديد لى) ن ما بف عليه طابع درامی فی هذه الضروب 
المتكررة من نفى الهويةء فى حذفها العين المبصرة التى يجب أن تتأمّل فيما هو 
ضائع أو خفی» هو استحالة اڏعاء أصلٍ د الذات أو الآاخر ضمن تقليد يتصور الهوية 
على انها الإشباع الذى يوفره موضوع رؤیة کلی وتام . فمن خلال الإطاحة باستقرار 
الأناء الذى در غد بالتكافو بين الصورة والهويةء يعمل فن الاختفاء السرى الذى 
تتكلم عنه الشاعرة المهاجرة على تغيير حتى الحدود والمصطلحات التى ندرك 
الشخص من خلالها. 

وما يعجّل بحدوث هذا التغيير هو الزمنية الخاصة التى لا يمكن فيها الإحاطة 
بالذات دون الغياب أو الاختفاء الذی يشگلها ۔ الآن وأنتم تنظرون/ دون أن ترونى أبدا 
بحيث أن الذات تتکلم؛ وتری» من حيٺ لا تکون؛ وبحيث يمكن للمرأًة المهاجرة أن 
تهدم الإشباع المنحرف الخاص بالتحديقة* الذكوريةء العنصريةء التى تنكر عليها 
حضورهاء وذلك من خلال تقديم هذه التحديقة مع ضرَبٍ قاق من الغياب» ومع 
تحديقة مضادة ترذ على أعقابها وإلى ذاتها تلك التظرة التمييزية التى تنكر على المرأة 
اختلافها الثقافى والجنسى . 


3% التحديقة ءzدع:‏ مصطلح مستمد من النحليل النفسى؛ وخاصة من تذارل لاكان اموضوع الرؤية. فعلد 
لاكان أن التحديقة لا يمكن اختزالها إلى الرؤية البشرية . فهى تسبق هذه الرؤية وتصنعها لكنها تبقى متملصة 
وغير قابلة للتحديد. فهى تقف فى جاتب الموضوعاب أو الأشياء المنظور إليها أكذر مما تقف فى جانب 
الذوات الناظرةء تقف فى جانب الآخر أكذر مما تقف فى جانب الذات» تعمل على إخضاع الذات أكذر مما 
توفر لها التسيد . وباختصارء فإن لاكان يعدم التحديقة كقوة خارجية تشكل الذات. 
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يبدى فضاء الآخر المألوف(فى سيرورة تعيين الهوية) خصوصية تاريخية وثقافية 

نابضة بالحيوية فى انشطار الذات ما بعد الكولونيالية أو المهاجرة. ففى مكان ضمير 
المتكلم . المتمأسس فى إيديولوجيات الأدب الإنجليزى البصرية والتى تحيل إلى 
المؤلّف أو فى فكرة التجربة القائمة فى ضروب التناول التجريبى لتاريخ العبودية ‏ 
OG RS‏ 
نخد این اسا ق سر من الدقی گرا ما من .لا 8 E‏ 
عبارة الهوية لا يمكن التلفظ بهاء اللهم إلا بوضع العين/ الأنا فى الموقع المستحيل 
للنطق. فأن ترى شخصاً ضائعاء أو أن تنظر إلى الخفاء» يعنى أن تلح على ما لدى 
الذات من حاجة متعدية إلى موضوع مباشر لتأمّل الذات» وإلى موضع للحضور 
يحفظ موقعها النطقى المتميز .اءءزطادء a‏ ن تری شخصاً ضائعا یعنی أن تلتهاک 
تلك الحاجةء ذلك أن ضمیر المنکام فی موقم تمده هوء فی الآن ذاته» مکان غیابهء 
مکان إعادة حصوزره أو تقديمه* . إننا نشهد اغتراب العين من خلال صوت الدال 
بينما تبزغ الرغبة البصرية (أن تنظر/ أن ينظر إليك) وتمحى فى خداع الكتابة: 

بل رسمة باهتة بقلم رصاص 

لف فن 

أو سترة دارجة أو ريطة عذق 

إذا ما لفت انتباه عينك 

فسوف يتقَدّم منك هادر) مثل طائرة ۔ 

همجى بلا أية أصباغ مثيرة 


التعبير الذى يستخدمه هورمى بابا هنا هو gate-presentation‏ التشديد على .eاويدل‏ الفصل بين 
الكلمتين على إعادة الحضور أو التقديم» أما إذا أغفلنا الفصل فتكون امام معنى التمثيل. 
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لماذا يخفق الشخص المرسوم على نحو باهت بقلم رصاص فى أن يلفت انتباه 
عينك؟ ما سر الخقاء الذى يمن للمراة المهاجرة من أن تنظ ر دون أن ترئ؟ 


إن ما يستتطق هنا لا يقتصر على صورة الذات وحدهاء بل يمتد ليطول المكان 
الخطابي والمعرفئ الذى تطُرح منه أسكلة الهوية على المستوى الاستراتيجى 
والمۇسساتى . فهذه القصيدة فى تقدّمها لا تنى تموقعك فى الفضاء بين سلسلة من 
الأماكن المتداقضة التی تتواجد معا فتجد نفسك فى الموضع الذى تثار فيه الصورة 
النمطية وتمحى فى الوقت ذاته» وتجد نفسك فى المكان حيث يكون الأدب الإنجايزى 
٤‏ فى التنكر الساخر الذى يبديه تكراره الهندو۔ انجلیکانی : والحال» أن من 
الواجب التفكير بهذا الفضاء من إعادة النقش خارج تلك الفلسفات الميتافيزيقية الخاصة 
بالشك الذاتى» حيث تكون آخرية الهوية هى الحضور القلق فى داخل الذات لنوع من 
التوتر الوجودى الذى يظهر حين تنظر على نحو فيه مخاطرة فى مرآة مغبشة. 

إن ما لا تحله خطابات ما بعد البنيويةء بل إن ما تمحوه هذه الخطابات على نحو 
عميق» هو مدظور العمق الذى ينعكس من خلاله تأصيل الهوية فى الاستعارات 
الصقيلة المتعلقة بالمرآة وسردياتها المحاكاتية أو الواقعية . فتحول إطار الهوية من حقل 
للرؤية إلى فضاء للكتابة يستنطق البعد الثالث الذى يسبغ عمقا على تمشيل الذات 
والآخر »عمق المنظور الذى يدعره السينمائيرن بالجدار الرابع» ويصفه منظرر الأدب 
بأنه الشفافية التى تبديها الميتا سرديات الواقعية. وإن بارت ليشخص ذلك بألمعية على 
أنه امغء ن ٠٠٠۴۲۲۲‏ البعد الجيولوجى العميق("') للتدليل» والذى يتحقق باحتجاز الدالول 
اللغوى فى وظيفته الرمزية . ففضاء الوعى الرمزى» الذى هو فضاء ثذائى ااا 
جانبین» یضفی امتیازا کبیراء کما یقول بارت» علی التشابه» ویبنی علاقة تشابه أو 
قياس بين الدال والمدلول تتجاهل مسألة الشكل» وتخلق بعدا شاقوليًا ضمن الدالول. 
وبذا يكون الدالٌ فى هذه الترسيمة محددا مسبقا وعلى الدوام من قبل المدلولء ذلك 
الفضاء المفاهيمى أو الواقعى المتموقع قبل فعل التدليل وخارجه. 

ومن وجهة نظرناء فإن أهمية الشاقولية تنبع من إلقائها الضوء على ذلك البعد 
العمقى الذى يمد لغة الهوية بإحساسها بالواقعء أى بمقياس ل ضمير المتكلم فى حالة 
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المفعولية*؛ الذى يبزغ من اعتراف بجرانیتی» بعمق شخصیتی»› وعمق شخصی»› 
كيما نذكر بضعا وحسب من تلك الخصائص التى عادة ما نفصح من خلالها عن 
وعينا لذواتنا. والحال» أن سجالى حول أهمية العمق فى تمثيل صورة لذات موحَّدة 
تؤيده تلك الصياغة الحاسمة الشهيرة التى قذمها التراث التجریيبى الإنجليزى 
اتخون آلهرنة التخفة: 

فالمعايير الشهيرة التى قدمها جون لوك فيما. يتعلق بتواصل الوعى أو استمراریته 
تمكن قراءتها على نحو مشروع تماما فى مدونة التشابه والقياس الرمزية . ذلك أن 
تشابه أو تطابق کائن ر عقلانی ما يتطلب وعيا بالماضى هو وعى حاسم بالنسبة لهذا 
السجال- بقدر ما يمكن لهذا الوعى أن يمتد إلى الخلف باتجاه أى فعل أو تفكير سابق» 
فان هذا هو المدى الذى تبلغه هوية ذلك الشخص- وهو على وجه الدقة البعد الثالث 
الموحد. ففاعلية العمق تب تجمع معا فى علاقة قياس أو مشابهة ( ويإغفال للاختلافات 
التى تبنى الزمنية ة والتدليل) ذلك الوعى ذاته الذى يوحد تلك الأفعال المتباعدة لدى 
الشخص ذاته» مهما كانت المواد المسهمة فى إنتاج هذه الأفعال ("' . (التشديد لى) 

ویشبه توصیف بارت للدالول بوصفه ۔ رمز للغة الت نستخدمها فى تحديد 
الهوية- وهو يلقى الضوءء فى الوقت ذاتهء على المفاهيم الألسنية الملموسة التى يمكن 
أن نضع أيدينا من خلالها على الكيفية التى تغدو بها لغة الشخصية مفعمة برؤية 
العمق أو وضوحه .وهذا ما يجعل لحظة وعى الذات منكسرة وشفافة فى آن معاء وما 
يجعل سؤال الهوية متوازنا دوم وعلى نحو غامض وغير محسوم بين الظل والجوهر. 
فالوعی الرمزى يعطى الدالول (دالول الذات) إحساسا بالاستقلال والانفراد كما لو أنه 
يقوم بذاته فى العالم مضفيا بذلك ميزة على فردية وواحدية يعبر عن تكاملها غنى 
معين فى التوتر والتنافر. ويدعو بارت ذلك هيبة أسطوريةء تكاد تكون طوطمية فى 
شكلها الذى لا تكف عن تخطيه قوة محتواه وحركتهء... ليس شكلاً من الاتصال بقدر 
ما هو أداة (فاعلة) من أدوات الإسهاء(^') . 

إن صورة الهوية الإنسانية هذه» بل والهوية الإنسانية بوصفها صورة ‏ وكلتاهما 
تمقلان إطارين مألوفين أو مرآتين مألوفتين للذاتية التى تتكلم من قرارة الفقافة 


وضعت ضمير المتكلم إزاء "1 "و ضمير المتكلم فی حالة المفعولية إزاء "me".‏ 
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الغربية ‏ منقوشتين فى دالول التشابه. فعلاقة التشابه أو القياس توحَّد تجربة وعى 
الذات بايجادهاء ضمن مرآة الطبيعة» ذلك اليقين الرمزى الخاص بدالول الخقافة 
والمرتكز إلى ضرْبٍ من «القياس على ما نضطر إليه من تصديق لدى النظر إلى 
موضوع, أو شیء ماء (') . وھذا- کما یقول رورتی - جزء من هجس الغرب الذى 
مفاده أن علاقتنا الرئيسية بالموضوعات ويأنفسنا مشابهة للإدراك البصرى. ولعل 
الأبرز بين مثل هذه التمثيلات هو انعكاس الذات الذى يتطور فى الوعى الرمزى 
للدالول. فهو يرسم الفضاء الخطابى الذى ينبثق منه الأنا الواقعي (بوصفه تأکیداً على 
تأصّل الشخص فى البداية) لیتوانى بعد ذلك مرجع ومردد) - الأنا الواقعى ؟. بنوع من 
مساءلة الهوية. 

تتمدّل غايتى هنا فى أن أحدد فضاء نقش الهوية أو كتابتهاء أبعد من الأعماق 
البصرية الخاصة بدالول بارت الرمزى . فتجربة صورة الذات المشتتة تتخطى التمثيل 
بوصفه وعى التشابه القائم على القیاس. وهذا ليس شكلاً من التناقض الدیالکتیکیء أو 
من وعى التناحر بين السيد والعبدء مما يمكن حذفه والتعالى عليه لن مازف 
الوعى أو معضاته التى تبدو بمثابة تجرية ما بعد حداثية نموذجية أو تمثيلية ية هى 
ضرب خاص من استراتيجية الازدواج. 

ففى كل مّرة تحدث فيها المواجهة مع الهوية عند لحد الذى يتخطى فيه شىء ما 
إطار الصورة» فان هذا الشىء يفلت من العينء ويغرغ غ الذات بوصفها موقَعًا للهوية 
والاستقلال› ويترك ۔ وهذا هو الأهم أثرا مقاومًاء بقعة من الذات» دالول مقاومة. 
فنحن لم نعد إزاء مشكلة الكينونة الأنطولوجية بل إزاء الاستراتيجية الخطابية الخاصة 
بلحظة الاستنطاق» تلك اللحظة التى تغدو فيها الحاجة إلى تعيين الهوية إجابة عن 
أسللة أخرى تتعلق أساساً بالتدليل والرغبة» والثقافة والسياسة. 


وبدلاً من الوعى انرمزى الذى يسبغ على دالول الهوية تکامله ووحدته وعمقه»› 
فإننا نواجه بعداً من الازدواج»ء تحييز للذات أو وضع لها فى فضاءٍِ يسده ذلك المنظور 
الوهمى الخاص بما دعوته ب البعد الثالث لإطار الهوية المحاکاتی أو ضورزتها 
البصرية. فصورة الصنو أو النظير- التى ألتفت إليها الآن - لا يمكن أن تكون محتواة 
ضمن دالول التشابه القائم على القياس» فهذا الأخير وکما یقول بارت - لا یطور بعده 
الطوطمى» الشاقولى إلا لأن ما يهمه فى الدالول هو المدلول: فالدالّ عنصر محدد على 
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الدواء("") .أا فى الخطاب ما بعد البنيوىء فإن أولوية الدال (ولعبه) تكشف فضاء 
الازدواج (لا العمق) الذى يمكل مبدأ الإفصاح ذاته عن الخطاب. والحالء أن فضاء 
النطق هذا هر الفضاء الذى تدخل عبره مشاكل المعنى والكينونة خطابات ما بعد 
البنيويةء وذلك بوصفها إشكالية تذرّت وتعيين للهوية . 
وما يظهر فى القصيدتين السابقتين بوصفه الرسمة الباهتة لسترة أو ربطة علق 
دارجة» أو بوصفه العين المرعبة الناقمة التى لا تجسيد لها - لا يتبغی أن يقرا على أنه 
كشف لحقيقة مكبوتة ما من حقائق ق النفس/ الذات ما بعد الكولونيالية. ففى عالم 
النقوش المزدوجة الذى دخاناه الآنء فى فضاء الكتابة هذاء لا يمكن أن تكون هنالك 
تلك المباشر ة أو الفورية التى يتسم بها منظور بصرىء» ولا تلك التجليات وجها لوجه 
فى مرآة الطبيعة . فما يواجهك» أيها القارئ - فى لوحة البرجوازى ما بعد الكولونيالى 
الناقصة e E OT IT‏ هو تجاذب رغبتك 
فی الآخر: أنت! ايها القارئ المنافق! یا شبیھی»۔ یا أخى!* 
وهذا التعكر أو الاضطراب فى نظرتك التلصّصية يجسّد تعقيد وتناقضات رغبتك 

فی ان تری» وان تثبت» الاختلاف الثقافى فى موضوع أو شىء وإاضح قابل 
للاحتوا اء. وما يجعل الرغبة فى الآخر مزدوجة هو الرغبة القائمة فى اللغةء تلك 
الرغبة التى تشطر الاختلاف بين الذات والآخر بحيث يكون كل موقع من هذين 
ااموقعين جزئیاء غير مكتف بذاته. . وكما بيّلت للت فى لوحة الشخص الضإاثمء فإن 
مسألة تعيين الهوية ذاتها لا تظهر إلا بينيًاء بين الإنكار والتحديد. ٠‏ فھی تؤدی فی 
الصراع المتوتر بين الحاجة الأبستمولوجية البصرية إلى معرفة الآخر وتمثيله فى فعل 
الإفصاح والنطق . 

انظری؛ زنجی. .. ماماء انظرى الزنجى! أنا خائفة. ا 

عدت أستطيع أن أضحك» فأنا أعرف أصلا أين هى 

الأساطيرء والقصص» وانتأريخ»› وقبل كل ذلك 

التاريخية.... ومن ثم› فإن الترسيمة الجسدية› وقد تم 

OE EE‏ تتمعج» وتحتل مکانها 

ترسيمة عرقية بحسب لون البشرة.... لم تعد المسالة 


#عبارة بودلير الشهيرة. 
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مسألة أننى أدرك جسدى بصيغة الشخص القالث أو 

ضمير الغائب بل بصيغة مثلكّة.... أنا مسئول عن 

جسدی» عن عرقی» عن أسلافی('") . 

يكشف كتاب فانون بشرة سوداءء أقنعة بيضاء عن ازدواج الهرية: عن الاختلاف 
بين الهوية الشخصية بوصفها إلماعا إلى واقعء أخنا بكينونةء ومشكلة تعيين الهوية 
بوصفها مشكلة تحليلية نفسية لا تنى تاتمس سؤال الذات: ها الس بز انان ما؟ 
فظهور الذات الإنسانية المؤصلة اجتماعيا ونفسيا يتوقف على نفى وجود سرد أصلى 
يومى إلى التحفّق والإنجازء أو وجود تزامن تخیلی بین اف أو الغريزة الفرديتين 
والإرادة العامة . فمثل هذه الهويات الثنائيةء المؤلفة من جزأينء تعمل فى نوع من 
الانعكاس النرجسى ل الواحد فى الآخر» حيث تواجهها فى لغة الرغبة سيرورة التعيين 
التحليلى النفسى للهوية. فالهوية - من حيث تعييدها - ليست نتاجاً قبلياء ولا مكتملا؛ 
فهى ليست سوى تلك السيرورة الإشكالية الدائمة من النفاذ إلى صورة للكلية. أما 
الشروط الخطابية لصورة التعيين النفسية هذه فيمكن توضيحها لو فگرنا بالمنظور 
المحفوف بالمخاطر الخاص بمفهوم الصورة ذاتها. ذلك أن الصورة بوصفها موضع 
تعيين للهوية ۔ هی موضع تجاذب . فتمايلها منشطر ماني على الدوام ‏ إذْ تحضر شين 
غائباً - فضلاً عن كون هذا التمثيلر مرجاً أو موَجُلاً زمانيا: : إذ إِّها تمثيل لزمن هو فى 
مکان آخر على الدوام» أو هو ضرب من التكرار. 
ليست الصورة أبدا سوى ملحق بالسلطة والهوية» فلا ينبغى بأى حال من الأحوال 

أن تقراً محاكاتي] بوصفها مظهرا لواقع . وليس النفاذ إلى صورة الهوية ممكت أبدا إلا ب 
نفى أى إحساس بالأصالة أو الكمال؛ فسيرورة الانزياح والتباين (الغياب/ الحضورء 
التمثيل/ التكرار) تحوّل صورة ة الهوية إلى واقع حدى قائم على عتبة الشعور. 
فالصورة هى فى آن محا ضرب من الاستبدال الاستعاري» أو ضرب من وهم 
الحضور» مثلما هى- بالقدر ذاته-- ضرب من الكنايةء أو ضرب من الدالول على 
غيابها وضياعها. والحال» أن هذا الحد للمعنى والكينونةء هذا الحدَ للآخرية المتحولة 
ضمن الهوية» هو على وجه التحديد ذلك المكان الذى يطلق منه فأنون سؤاله: ما الذى 
یریده إنسان اسود؟ 
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حين يواجه وعى الذات مقاومة من الآخرء فإنه يخضع 
لتجربة الرغبة. ... ما إن أرغب حتى أطالب بأن أُوّخذ 
فى الحسبان . فنا ست مجرد هدا والآن مختوما علی فی 
الشيئية إننی أُخص مکانا آخر وشیئًا آخر. وأطالب بأن 
بلحظ نشاط انفی الذی قوم به بقدر ما آسعی رراء ما 
يتعدّى مجرد الحياة... 


إندى أشغل حيّزا. أتحرك صوب الآخر . .. والآخر المتلاشی› معادء غیر ائھ لیں 
کتیماًء شفاف»› غیر انه لیں موجوداء لقد اختفی .3 وار("). 


ومن الفراغ الطافح لهذا الدوار يطلق فانون جوابه: يريد الإنسان الأسود مواجهة 
الآخرية تلك المواجهة التى تضفى عليها طابع الموضوع؛ ففى النفس الكولونيالية ثمة 
إنكار لا واع للحظة الرغبة التى تذنفىء وتشطر. . وينبغى ألا يصور مكان الآخرء كما 
يشير فانون فى بعض الأحيان» على أنه موضع ظاهراتی ثابت يقف قبالة الذات› 
ويمدّل وعيا غريبا ثقافيا . إل ينبغى رؤية الآخر على أنه النفى الضرورى لهوية أصلية 
ثقافية أو نفسية - مما يدخل منظومة التباين التى تمگن من التدليل على الثقافى 
بوصفه واقعا لغویاء ورمزیاء وتاریخيا ,وكما أشرت» فإنّه ما دامت ذات الرغبة ليست 
مجرد ذاتی بأی حال من الأحوالء فان الآخر ليس مجرَد ذاته بأى حال من الأحوالء 
ليس مجرد واجهة لهويةء أو حقيقة أو سوء فهم . 

وإذا ما كان الآخرء بوصفه a o‏ 
تمتیله ۔ سواء کان سیروره ة القانونِ الاجتماعية ورور الأوديب اللفسية متجاذب 
على الدوام» يزيح النقاب عن ضرب من العوز والافتقار. وعلی سبيل المفال» فان 
التمييز الشائع فى الكلام بين حرفية القانون وروحه ينم على آخرية القانون ذاتهء فتلك 
المنطقة الرمادية الملتبسة بين العدالة والإجراء القضائی هي» بالمعنی الحرفى» منطقة 
تنازع فی الأحكام. وفی لغة التحليل النفسى» فان قانون الأب أو الاستعارة الوالدية لا 
يمكن أن تؤخذ حرفيًا. . فهى سيرورة استبدال وتبادل تنقش مكانا للذات منضبطًء 
وفارضًا للضبط »غير أن ذلك النفاذ الاستعارى إلى الهوية هو على وجه التحديد مكان 
التحظير والكبت» وصراع السلطة . وبذا يكون تعيين الهويةء كما تعبر عنه الرغبة فى 
الآخرء هو على الدوام مسألة تأويل» ذلك أنه تحدید مراوغ ومتملص لذاتی على أنها 
ذات ما» وحذف لشخص ومکان . 
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وإذا ما كانت قوة الآخر المحدثة للتباين هى سيرورة التدليل على الذات فى اللغة 
وإضفاء طابع الموضوع على المجتمع فى القانون. فكيف يمكن إذن د ١‏ للآخر أن 
يختفى؟ هل يمكن للرغبة التى هى روح الذات المحركة» أن تتلاشى وتزول بأى حال 
من الأحوال. 


)چ( 

إشارة لاكان الرائعة-على الرغم من استغلاقها - إلى أن الآخر رحم ذو 
مدخلين("")ء ينبغى فهمها بمثابة محو جزئى ل منظور العمق الخاص بالدالول 
الرمزی» فمن خلال تداول الدال فی ازدواجه وانزیاحه» نجد أنه لا یتیح للدالول أى 
انقسام ثنائى» متساوى الطرفين» إلى شكل/ محتوى» أو بنية فوقية/ بلية تحتيةء او 
ذات/ آخر. وإذا لم نفهم تجاذب رغبة الآخر وتناحرهاء فإننا لن نستطيع أن نتفادى 
حالة التبدّى السهل والمتزايد للفكرة الخاصة ب آخر متجانس» وأن نستبدلها بسياسات 
الهوامش والأقليات الاحتفاليةء القائمة على المعارضة. 

تجسد كتابة القصيدتين اللتين أوردتهما أداء ازدواج الهوية وانشطارهاء فهو واضح 
فى اللعب على الأشكال الكنائية الخاصة ب الضياع و الخفاء حيث تدور حولها مساءلة 
الهوية فى هاتين القصيدتين. كما تفصح عن هذا الأداء تلك الحالات من التكرار التى 
تسم فى آن معا كلاً من إمكانية الهوية واستحالتهاء حضورها وغيابها. وحدهما عيناى 
ستبقيان تراقبان وتتعقبان» هكذا تحذر ميلينغ جن إذ يغدو ذلك الموضوع الجزئى* 
المهدد» العين المفصولة عن الجسد ۔ العين الشريرة ۔ ذاتا لخطاب عنيف من السخط. 
فهنا يمحو الغضب الشبحى و (ما قبل) التصويرى الهويات الطبيعية للأنا والنحن التى 
تسرد فى القصيدة تاريخاً تقليدياء بل واقعيًا من الاستغلال الكولونيالى والعنصرية 
المترويولية. 
¥ اللموضوع للجزئى ١ءء‏ زه ةم : هو فى التحايل النفسى» نمط من الموضوعات تستهدفها الدزوات الجزئية 
التى لا تتخذ شخصً بمجمله كموضوع للحب. ويتعلق الأمر أساسً بأجزاء من الجسد سواء كانت واقعية أو 


استيهامية أو بما يعادلها رمزداً. حتى إنه يمكن لشخص ما أن يتماهى أو يماهى (من قبل الغير) بموضوع 
جزئی. 
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تنقش لحظة الرؤية المعتقلة فى العين الشريرة ضريا من السرمدية» أو تجمّد الزمن 
ستبقيان / تراقبان وتتعقبان ‏ الذى لا يمكن تمثيله إلا بتدمير العمق الذى يترافق مع 
دالول الوعی الرمزى. وهو عمق يتأتى عمًا يصفه بارت بأنه علاقة القياس بين شكل 
سطحى أو ظاهرى و عف۸ كثيف: علاقة الشكل والمحتوى (على نحو) ما يجددها 
الزمن (التاريخ) » البنية الفوقية على نحو ما تطفو عليها البئية التحتية» دون أن نتمكن 
أبدا من وضع أيدينا على البدية ذاتها (“") . 

لا يمكن للعينين اللتين تبقيان - العينين بوصفهما نوعا من البقية التى تنتج سيرورة 

من التكرار - أن تكونا جزءا من هذا التجديد السخى والتقدمى الذى يجدده الزمن أو 
التاريخ إنهما دالولان على بنية كتابة التاريخء تاریخ شعرية الشتات الكولونيالىء مما 
لا يمكن للوعى الرمزى أن ياتقطه أبدا . والأهم من ذلك بعد أن هاتين العينين 
الجزئيتين تشهدان على كتابة امرأة للشرط ما بعد الكولونيالى. فدورانهما وتكرارهما 
يحبطان كلا من الرغبة التلصصية فى ثبات الاختلاف الجنسى والرغبة الفيتشية فى 
الصور النمطية العنصرية ٠‏ ذلك أن تحديقة العين الشريرة تغرّب كا من أنا العبد 
الساردة وعين السيد المراقبة. . وهى تذزع استقرار أية استقطابات أو ثنائيات مبسطة - 
الذات | الآخر- فى إشارتها إلى ممارسة القوة» كما تمحو البعد القياسى أو التشابهى 
فى الإفصاح عن الاختلاف الجنسى ٠‏ فهى فارغة من ذلك العمق الشاقرلى الذى يخلق 
تشابها طوطمیًا بين الشكل وافنخدرى rın)‏ )على نحوما یجدده ینبوع التاریخ 
ويملؤه من جديد إلى ما لانهاية . والعين الشريرة ‏ شأن الشخص الضائع ۔ لیست شیا 
بحد ذاتهاء وبنية الاختلاف هذه هى ما ينتج هجنة العرق» والجنس فى الخطاب ما 


بعد الکولونيالى. 
إن حذف الهوية فى مجازات فن الاختفاء السرى التى يتكلم مها هؤلاء الكتاب 
لش أونطولوجيا من الافققاز أو التقصن تخذو- فى جانيها الآخر ضربا من الحاجة 


E E E U TEU RE‏ ا 
اللتين يتم التدليل على اختلافاتهما المتفاوتة E‏ 
سيرورة التكرار. فهاتان الصورتان اللتان لا معنى هما فى ذاتهما/ بوصفهما ذاتهماء 
تطلقان حالة من التخطى البلاغى للواقع الاجتماعى وللواقع النفسى الخاص 
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بالاستيهام الاجتماعى. أما قوتهما الشعرية والسياسية فتبرزء لا من خلال التشابه 
بالمعنى الذى يضفيه عليه بارت» بل من خلال استراتيجية معينة من الرياء 
والازدواج» كان لاكان قد أحكم الكلام عنها بوصفها سيرورة قيام فجوة يتم ضمنها 
إنتاج علاقة الذات ب الآخر("" . والرياء الرئيں الذى يبديه الشخص الضائع المرسوم 
بالرصاص أمام أعينكم» أو الذى تبديه عيدا المرأة الان تراقبان وتتعقبان» يتمّل فى 
أن هاتين الصورتين - على الرغم من ظهورهما على شىء من الثبات والنهائية فى 
الحاضرء كما لو أنهما الكلمة الفصل فيما يخص الذات - فإنهما لا تستطيعان أن تعينا 
الهوية أو تسائلاها بوصفها حضوراًء ذلك نها خلقت فی تجاذب زمن مزدوج من 
التكرار يريك سيرورة الظهور باقتلاعه ای زمن منظْم عند مركز الحاضر (") »كما 
تقول عبارة ديريدا الموفقة . أا مفعول هذا الإرياك» فى القصيدتين كلتيهماء فیتمڈل 
فى إطلاق مبدا اللاحسم فى التدليل على الجزء والكلء الماضى والحاضر, الذات 
والآخرء بحيث لا يمكن أن يكون ثمة نفى للاختلاف أو تعالٍ عليه. 
إن تسمية الشخص الضائع بال «همجى بلا أية أصباغ مثيرة» هى مثال على ما 
نحن فيه. فهذه العبارةء التى تقال فى نهاية قصيدة عادل جوساوالاء لا تعيدنا إلى 
الخطاب الاستشراقى المفعم بالصور اللمطية وبالغرائبية با دن المحفرظة فى 
تاريخ الأدب الإنجليزىء ولا تقيح لنا أن نحسم أمر رسمة الشخص آلضائع كما نشاء. 
فالقارئ متموقع ‏ شأنه شأن النطق بسؤال الهوية ‏ فى فضاء غير محسوم بين الرغبة 
بين ارتكاب الجريمة وتذكرها. .. ليس فى المستقبل ولا فى الحاضرء بل بين 
ثنین ("). فالصور النمطية الاستشراقية المكررة وماضيها الإمبريالى یمتلان› و 
فاا ثانية على مستوى الدلالةء ضمن الزمن ذاته والتلفظ ذاته اللذين 
يتم فيهما نفى تمثيلاتهما على مستوى التركيب والنحوء بلا أية أصباغ مثيرة / 
مخلوع الأنياب. ومن ذلك المحوء فى تكرار تلك اللاء دون أن يفصح عنها فى العبارة 
ذاتهاء يظهر حضور الشخص الضائع المرسوم على نحو باهت بقلم الرصاص» والذى 
هو دا١ءءطة‏ «» حاضر فى الهمجية ويشكل مكونا من مكوناتها على السواء. فهل 
يمكنك أن تحكى قصة البرجوازى ما بعد الكولونيالى وقصة النخبة الثقافية الغربية كل 
على حدة؟ كيف لتكرار قسم من أقسام الكلام ‏ لا! - أن يحول صورة المدنية إلى صذو 
أو نظير للهمجية؟ ما الدور الذى يلعبه خداع الكتابة ومكرها فى إثارة صور الهوية 
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الباهتة هذه؟ وأخيراًء أين نقف نحن فى ذلك الصدى الغريب بين ما يمكن وصفه 
بتوهين الهوية أو تبهيتها وصورها الزائفة ؟ 
تحتاج هذه الأسئلة إلى جواب مزدوج. فقد طرحت فى كل مها مشكلة نظرية من 

حيث مفاعيلها السياسية والاجتماعية. وما حاولت أن أستكشفه فى ترجُحى بين نسيج 
الشعر ونصية معينة من نصَيات الهوية هو التخم أو الحدَ بين هذه الأسدلة. ويمكن 
لأحد الأجوبة عن أسئلتى هذه أن يتمذّل فى القول إننا نقف الآن فى مكان من السجال 
ما بعد البنيوى حيث يمكن أن نرى ازدواجية الأس التى يقرم عليها هذا السجال 
ذاته: ذلك الضرب الغريب من التماثل ۔ فى - الاختلاف» أو تغاير الهوية مما تتكام 
عليه هذه النظريات» ومما تتصل من خلاله واحدتها بالأخرىء بألسنة متشعبة» كيما 
تشگل تلك الخطابات التى ندعوها ما بعد حداثية. فبلاغة القكرار أو الاز دواج التی 
حاولت أن أتعقبها تبدى عن فن الصيرورة من خلال منطق کنائی معین يتكشف فی 
العين الشريرة أو الشخص الضائع. والكناية التى هى شكل من أشكال التجاد : 
التماس الذی یشیرإلی الجزء قاصدا به الکل (أو يحل عیتا محل أن)ء لا ينبغى أن تقر 
على أنها شكل من الاستبدال أو التكافؤ البسيط. بل ينبغى أن يفهم تداولها الجزء 
والكل» والهوية والاختلاف» على أنه حركة مزدوجة تتبع ما يدعوه ديريدا منطق 
الإضافة أو لعبها: 

فإذا ما كانت تمدّل صورة وتصتعهاء فذلك من خلال 

افتقارها المسبق إلى حضور. فالإضافة (العين الشريرة)ء 

e‏ تعويض ونيابةء هى ملحق» أو حالة 

با بقع فی موقع .وهی بوصفها بدیلاً.. 

DIS‏ .ل توق ر آی ارتیاح» فمکانها 

المخصص لها فى البنية تخصصه لها علامة فراغ ء إنها 

شیء فی مکانٍ لا یمکن أن یمتلئ بذاته. .. إلا إذا ترك 

لذاته أن تمتلئ عبر الدالول وبالوكالة(“") . 


# تعنى ١٠هام‏ مها فى الإنجليزية يحدث أو يقع. .أا )he - place)‏ - akeا)فدعنى‏ (یقع - فی ۔ موقع) أو 
يتخذ محلا . والمراد قراءة المعنيين فى العبارة ذاتها. 
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وذ أوضحت - من خلال قراءتى القصيدتين الآنفتين - ما تتسم به الذات من 
طبيعة مضافة أو ملحقةء فإننى أو الآن أن أركز على حالة التبعية التى تتسم بها 
الكنايةء التى هى بمثابة الوكيل لکل من الحضور والحاضر: لكل من الزمن (یقع) 
والفضاء (يقع فى موقع) فى آن معا. والحال» أن مفهمة هذا الازدواج المعقد لكل من 
الزمن والفضاءء بوصفه موقع النطق والشرطية الزمنية للخطاب الاجتماعى» هى 
مصدر إثارة الخطابات ما بعد البنيوية وما بعد الحداثية متلما هى مصدر تهديدها فى 
الآن ذاته. فما مقدار اختلاف هذا التمذيل للدالول عن الوعى الرمزى حيث يعمل 
الزمن (بوصفه Abgrund‏ التاریخی) علی تحديد علاقة الشكل بالمحترى إلى ما 
لانهايةء كما قال بارت؟ مرة أخرى نجد المثال فى العين الشريرة» التى تسعى لأن 
تطيل التحديق فى التاريخ الخطى المتواصل وتحوّل حلمه التقدمى إلى عماء كابوسى. 
فما تدعوه ميلينغ جن فن الاختفاء السرى يخاق أزمة فى تمثيل الشخصية ويطلق- 
فى اللحظة الحرجة- إمكانية الهدم السياسى. فالخفاء يمحو الحضور الذاتى لتلك الأنا 
التى تعمل من خلالها المفاهيم التقليدية المتعلقة بالفاعلية السياسية والتسيد السردى. 
وما يقع (فى) موقع؛ بالمعنى الذى يضفيه ديريدا على الإضافةء هو العين الشريرة 
المفصولة عن الجسد, الحالة التابعة» التى تطلق انتقامها من خلال دورانهاء دون أن 
ترى. إنها تخترق الحدود بين السيد والعبدء وتكشف عن فضاء بينى بين موقعى 
القصيدة» نصف الكرة الجنوبى الخاص بالعبودية» ونصف الكرة الشمالى الخاص 
بالشتات والهجرة» حيث يغدو هذان العالمان مزدوجين على نحو غريب فى السيذاريو 
الهوامى الذى يجترحه اللاوعى السياسى. وهذا الازدواج يقاوم الرابطة السببية 
التقليدية التى تفسّر الحنصرية المترويولية بأنها نتيجة التحيّز والتحامل التاريخى لدى 
الأمم الإمبريالية . فما يشير إليه هذا الازدواج هو إمكانية قيام فهم جدید لکلا شکلی 
العنصرية؛ فهم يرتكز على بنبتيهما الرمزيتين والمكانيتين المشتركتين ۔ بنية فانون 
المأنوية اللتين يفصح عذهما ضمن علاقات زمنية وثقافية مختلفة وضمن علاقات 
قوق مختلفة . 

تهدم الحركة اللاديالكتيكية التى تتحركها الحالة التابعة ای ترتیب ثنائی أو إلغائی 
للقوة والدالولء فهى ترجئ موضوع النظرة - الآن وأنتم تنظرون / دون أن ترونى أبدا 
وتمنحه حركة استراتيجية يمكن أن نسميها هناء على سبيل القياس والمشابهةء 
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بحركة دافع الموت . فالعين الشريرة - التى ليست شيا بحد ذاتها ‏ تنوجد فى آثارها 
أو مفاعيلها المميتة كشكل من التكرار الذى يعتقل الزمن۔ موت / عماء- ويطلق فضاء 
من التقاطع الذى يمَفّصل السياسة / النفسء الجنسية / العرق .> وهی تفعل هذا فی 
علاقة هى علاقة تباينية واستراتيجية وليست علاقة أصليةء علاقة تجاذبية لا 
تراكميةء ازدواجية لا دياليكتيكية . ولعب العين الشريرة هو لعب مموه» متخفاً فی 
فعالية النظر الشائعة والجاريةحاضراًء إنما متضمناً فی التحديقة الصاعقة التي لا يرف 
لها جفن والتى تقع على ضحاياها كما تقع الميدوزا فيورّع الموت» مدا كلا من 
الحضور والحاضر. والحال» أن ثمة تمثيلا أو إعادة حضور وتقديم للهدم السياسى فی 
استراتيجية العين الشريرة هذه هو تمثيل نسوي بوج خاص. فإنكار موقع المرأة 
المهاجرة ‏ اختفاؤها اجان والسیاسی ۔ يستخدم من قبلها فى فتها السرّى الذى 
تمارس من خلاله الانتقام»؛ فن التنكر. وفى تداخل التدليل هذا۔ فى اتثذاء تعيين 
الهوية بوصفه اختلافا ثقافيًا وجنسيً ‏ فإن ال أنا تكون بمثابة البصمة الأولية للذات» 
وتكون العين (فى تكرارها الكنائى) الدالول الذى يطلق النهايةء والاعتقالء والموت: 
الآن وأنتم تنظرون 
دون أن ترونى أبداً... 
وحدهما عینای ستبقیان تراقبان وتتعقبان 
وتحولان أحلامكم 
إلى عماء. 

إننى أتّخذ موقفى حيال الذات وبصددها فى هذا الفضاء المتداخل بين تلاشى 
الهوية ونقشها الباهت» وسط كوكبة شهيرة من المفكربن ما بعد البنيوين . فعلى الرغم 
من الاختلافات المهمة بين هؤلاء الأخيرينء إلا أننی أُود أن أركّز هنا على اهتمامهم 
بالمکان الذی تنطق منه الذات أو ينطق بها. 

فعند لاكان ‏ الذى استخدم ما تقوم به العين الشريرة من اعتقال فى تحليله 
للتحديقة ‏ هذه هى لحظة الخفقان الزمنى: (الدال فى حقل الآخر) يصعق الذات فى 
تلك الحركة ذاتها التى يستدعى بها الذات لأن تتكلم بوصفها ذا ("") . 
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ويكرر فوكو شيتًا من حركة الازدواج الغريبة ذاتها حین يحکم کلامه على ما 
یدعوه شبه اختفاء القول: 
لعله مثل ذلك الشىء بالغ الألفة الذى لا يفتأً يروغ مناء مثل تلك الشفافيات 
المألوفة التی لا تکون واضحة کل الوضوح» علی الرغم من انها لا تخفی أی شىء فى 
کثافتها. فمستوی النطق يبرز من خلال قربه. .. إن له هذه الخاصيَة من شبه الاختفاء 
التى فى قولنا ثمَّةَ حيث يندثر هذا اللفظ الأخير فى الشىء ذاته الذى يمكن أن نقول 
عنه: ثمة هذا الشىء أو ذاك.... فاللغة تبدو مسكونة بالآخر على الدوام» بالمكان 
الآخرء بالبعيدء تجوفها المسافة('") . 
ويتشبٹث يتشبث ليوتار بالخفقان النابض الذى يسم زمن التلفظ حين يناقش سرد التراث: 
یعتی التراث بالزمن» لا بالمحتوی. ففى حين أن ما 
يريده الغرب من الاستقلال» والابتكار؛ والجدة» وتقرير 
المصير هو العكس» نسيان الزمن والحفاظ على المحتويات 
ومراكمتهاء وتحويلها إلى ما يمكن أن ندعوه بالتاريخ› 
والتفكير بهذا الأخير على أنه يتقدم لأنه یراکم› نجد- 
بخلاف هذا - أن التراثات الشعبية ليس فيها ما يتراكم» 
E‏ لأنها تنمى 
ل يفا يرسل السرديات إلى النسيان. 


إنها حالة من الانطمار المتواصل» تجعل من المستحيل أن 
نعثر على مقلفظ أول (") 


(د) 
لعلنى أتهم بالشكلانية اللغوية أو النظرية» ويإقامة حكم الكناية أو الإضافة وإعلان 
قانون الاختلاف أو الازدواج القمعى» بل الشمولى. لكن السؤال هو كيف يؤتر اهتمام 
ما بعد البذيرية بال ٤٠١٠٠١١‏ والنصية على اختبارى لذاتى وتجريتى لها؟ والجواب هو 
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أن هذا الاهتمام لا يؤر بصورة مباشرة» ولكننى أسأل إذا كان ما لدينا من خرافات 
الهوية قد قام فى أى وقت من الأوقات دون توسَّط الآخر» هل كانت هذه الخرافات 
فی ای وقت من الأوقات أكثر (أو أقل) من التفافٍ عبر كلمة الرب»› أو إرادة القانونء 
أو اسم الأب» الطوطم» أو الفيستش»ء أو الهاتفء أو الأنا الأعلىء أو صوت المحال» أو 
طقس الاعتراف السرّى الأني عی أو اُذن ال eںع؟fندc‏ كل شهرء تلك الأذن المشدفة 
أبدا؟ 

أتذكّر هنا مشكلة رسم صورة للذات فى عمل هولبين السفراء» الذى قَدّم لاكان 
قراءة مخيفة له . شخصان هادثان واقفان فى مركز عالمهماء محوطان بعدة وعتاد ال 
anita‏ كرة أرضيةء عود» كتب وبوصلات» تروة بادية للعيان. وهما واقفان ضا 
فى لحظة آنية وفورية من الزمن حيث تبرز الذات الديكارتية بوصفها العلاقة 
المنظورية الهددسية التى تضفى الطابع الذاتى» والتى وصفت آنفا بأنها عمق صورة 
الهوية. غير أن ثمة شيئ بيضويا بزوايا مائلةء بعيداً عن المركزء وفى المقدَّمة (منتهكا 
ال TT‏ المفعمة e‏ وإذ تسير مبتعدا ر ر ر 
ا وی اغتراب الذات» ذلك الشبح الذى لا هيدة له ("). 

ألا يؤدى منطق الإضافة ‏ فى تكراره وازدواجه ‏ إلى حالة من غياب التاريخ» إلى 
ثقافة لاذظرية تجعل من المستحيل إضفاء معنى على الخصوصية التاريخية؟ هذا هو 
السؤال الكبير الذى لا يمكن لى أن أجيب عليه هنا إلا بالوكالة» عن طريق اقتطاف 
نص لافت بخصوصيته ما بعد الكولونيالية ومساءلته لما يمكن أن نعنيه ب الخصوصية 
الثقافية: 

۸ هو الآن قهقهة 

لکنھا تحمل فی طیاتها أُوزيريس» ورع 

ق 

أفعمت وديانكم مرة بالضوء 

لكن ال يجب أن يظل هنا 
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حاملاً فى طياته محطة بانکراس» 
وسكك حديد الهند وإفريقيا. 
ولذا تتعلمونه. 


يقولون: «عدٌ إلى لغتك. 

هذه الأبيات هى مقطع من قصيدة عادل جوسوالا شخص ضائع سابق على 
المقطع الذى أوردناه آنا . وهى تتيح نوعًَا من التبصر فى الطية أو الثنية الواقعة بين 
الشروط الثقافية والشروط اللغوية التى يفصح عنها الاقتصاد النصّى الذى سبق أن 
وصفته بالکنائی أو الإضافی إلى هذا فان خطاب ما بعد البنيوية کثير] ما شرح من 
خلال التكرار الأسر ل ه» سراء كان ال هد اعزطه اناعم * عند لاكان أو ال 
66 عند ديريدا. فلتلاحظواء إذأء فاعلية هذا ال هما بعد الكولونيالى . 

ثمة شىء من الإضافة فى ال aيجعله‏ الحرف الأول فى الأبجدية الرومانية 
ويجعله- فى الوقت ذاته- أداة التدكير. وتتمتّل دراما دوران ال هذا فى مشهد 
مزدوج يؤدّى على خشبة مزدوجة» كيما نستعير عبارة من ديريدا . فال 4ھ الذی تبداً 
به الأبيات هو دالول موضوعية د لخويةء قوش فى شجرة اللغة الهندر أوربيةء 
متمأسس فى الفروع الثقافية للامبراطورية» ومن ثم - وكما يثبت الصائت الهندى 31 › 
الذى هو الحرف الأول من الأبجدية الهندية ويلفظ على النحو إرٌ - فإن موضوع عام 
اللغة يكون على الدوام فى سيرورة نطقية مسبقة من الترجمة الثقافيةء مبدياً عن 
الهجنة فى أى تحذرٍ أو نسب جینالوجی أو منهجی. 


:#الموضوح الصغير د يرى لاكان أن الشخص الخارج من عقدة أوديب لن يعود بمقدوره مرة أخرى نيل 
ذلك الموضوع اللفيس المدمكل بجسد الام بالرغم من أنه سيصرف عمره فى مطاردته . ریکون على هذا 
الشخص إذا أن يقيم علاقة مع موضوعات بديلة» ما يدعوه لاكان الموضوع الصغير 3 الذى يحاول عي أن 
يسد به الذغرة الكاملة فى مركز كيذونته. وبذا ينل هذا الشخص بين بدائل البدائل» واستعارات الاستعارات» 
دون أن يتمكن أبدا من استعادة هويته الذاتية وإكتماله الذاتى النقيين اللذين سبق أن عرفهما فى مرحلة 
سابقة. 
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An 3T an er ... a cough " < 3T :Igza‏ هو ار ... سعلة»: إننا نسمع»› فی آن معاء 
كيف يتكرر ال فى الترجمة» لا بوصفه موضوعا من موضوعات علم اللغة» وإنما 
فى فل اطق الکرلونيالى بالتازع الشقافى. فهذا المشهد امزدرج يقصح عن العذف 

.. الذى يسم ال ءءمدء۴۴6ل بين الدالول الهندى 3١‏ والدال الإنجليزى العامى 

e, uh"‏ ومن فراغ الحذف يتم الإفصاح عن اختلاف الثقافة الكولونيالية بوصفه 
NE O E SP EELS Ra‏ 
er ... ugh.‏ ... 31) فالققافات تمدّل من خلال سیرورات التكرار والترجمة التی توجه 

معانیها بالوكالة إلى أو عبر آخرء وهذا ما يمحو أية مزاعم جوهرانية تدعی تأصّل 
الثقافات الموروث أو نقاءهاء تلك الفقافات التى ما إن تنقش فى الدالول الطبيعى 
الخاص بالوعی الرمزی حتی تغدوء فى غالب الأحيانء سجالات سياسية تدم 
تراتبية ة الثقافات القوية وسطوتها ("". والحال» أن هذه الفجوة الهجينةء التى لا توفر 
ی نوع من الارتياح»› هی المكان الذى تقع فيه أو تحدث الذات الكولونيالية؛, حیث 
یکون موقعها لابخ منقوشا فى د الفضاء من التكرار الذى يحصل فيه لد 31 أن يقع 
(فى) موقع ال ."٣ء"‏ 

وإذا ما بدا كل هذا شبيهاً بنكتة ما بعد بنيوية مخططة تخطيطا ‏ كله كلام» بكلامء 
بکلام ‏ فان على أن اذکرکم بذلك الإلحاح اللغوى الذى فى قولة کلیفورد غیرتز 
الشهيرة إن تجربة فهم الثقافات الأخرى أشبه بفهم مثل سائرء أو التقاط و دار 
اكتشاف نكتة [أو قراءة قصيدة» كما أشرت]منه بإقامة ضرب من المشاركة (“") 
فإلحاحی على موقعة ة الذات ما بعد الكولونيالية ضمن لعب حالة الكتابة التابعة هو 
محاولة منى لتطوير ملاحظة عابرة لدی دیریدا مفادها أن تاريخ الذات اللامتمركزة 
وإزاحتها الميتافيزيقا الأوروبية عن موقعها قد تزامنا مع ظهور إشكالية الاختلاف 
الثقافى ضمن الإثنولوجيا(*") فهو يعترف بالطبيعة السياسية لهذه اللحظة لكنه يترك 
نا أن نحددها فى النص ما بعد الكولونيالى: 
يقولون: لقد انمسحوا عن وجه الأرض 
تلفت يمينا أو شمالاً. 
ملايين من أمثالك هنا 
يخوضون فى القمامة› 
باحثين عن كلمات أضاعوها. 
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أنت أملاك بلادك الضائعة 
بلا سلطة تطالب باستعادتك. 
أنت تَلوّث لغتنا . أنت بذىء جداً. 
يقولون: عد إلى لغتك(") 

ما تنطوى عليه هذه الأقرال هو السياسات الذقافية للشتات والبارانوياء للهجرة 
والتمييزء للقلق والتملك» مما لا يمكن التفكير فيه دون انتباه إلى تلك اللحظات الكنائية 
أو التابعة التى تبنى ذات الكتابة والمعنى . فمن دون تلك الازدواجية التى وصفتها فى 
اللعب ما بعد الكولونيالى الذى يلعبه "31 «سوف يكون من الصعب أن نفهم القلق 
الذی يثیره تهجين اللغةء ويفعله الكرب المترافق مع تذبذب الحدود النفسية»› 
والثقافية» والمذاطقية التى تتحدث عنها هذه الأشعار. فأين يمكن لنا أن نرسم الخط 
بين اللغات؟ بين الثقافات؟ بين الفروع المعرفية ؟ بين الشعرب؟ 

لقد أشرت هنا إلى أن ثمة خط سياسياً هداما مرسوماً بشعرية معينة من الاختفاءء 
والحذف» والعين الشريرة والشخص الضائع؛ وهذه جميعاً أمثلة على التابع بالمعذنی 
الديريدى» وقريبة بما فيه الكفاية من المعنى الذى يسبغه غرامشى على هذا المفهوم: 
(ليں مجرد جماعة مضطهدة) بل جماعة تفتقر إلى الاستقلالء خاضعة لنفوذ 
جماعة اجتماعية أخرى أو لهيمنتهاء دون أن يكون لديها موقعها الهيمدى الخاص("") 
ومع هذه الاختلاف بين الاستعمالين؛ فإن من الواجب إعادة التفكير عن كثب بأفكار 
الاستقلال والسيطرة ضمن ما هر هیمٽّی » وذلك على ضوء ما سبق أن قلته عن 
الطبيعة الركالية لأى زعم من مزاعم الحضور أو الاستقلال . غير أن ما ینطوی عليه 
كلا مفهومى التابع هذينء كما أرى» هو استراتيجية من التجاذب فى بنية تعيين 
الهوية الذى يحدث على وجه التحديد فى المابين المحذوف» حيث يقع ظل الآخر 
على الذات. 

ومن ذلك الظل (حيث يلعب ال ۾ ما بعد الکولونیالی) يبرز الاختلاف الثقافى 
بوصفه مقولة نطقيةء معاكسة للأفكار إلنسبية الخاصة بالتنوع الثقافى» أو الغرائبية 
التى ينطوى عليها تنوّع الثقافات . فما يصح عنه الهدم المموه الذى تجترحه العين 
الشريرة والتنكر الانتهاكى الذى يمارسه الشخص الضائع هوال مابين. فقوة 
الاختلاف الثقافى تكمن» كما قال بارت مرة عن ممارسة الكناية» فى انتهاك حد 
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ألفضاء الدالء بحيیث تتیح على كل مستوى من مستويات الخطاب» قسمة مضادة 
تطول الموضوعات» والاستعمالات» والمعانى» والفضاءات والخصائص ٠)^‏ (التشديد 
لی) 


وإ نضع عنف الدالول الشعرى ضمن تهديد الانتهاك السياسى» فانه یغدو 
بمقدورنا أن نفهم قوى اللغة . حيث يمكن لناء عندئذء أن ندرك الأهمية المترتبة على 
فرض ال 4الإمبريالى بوصفه الشرط الثقافى لحركة الإمبراطورية ذاتهاء بوصفه ال 
صا الخاص بهاء الإبداع الكولونيالى لسكك الحديد الهندية والإفريقية كما 
يقول الشاعر. وعندها يمكن أن نبدا برؤية السبب الذى يدفع (سوء ) ترجمة ال 3و ال 
"٠"‏ بين الشعوب المنزاحة والمشتتة التى تخوض فى القمامة» لأن تكرن بمثابة 
تذكرة مستمرة للغرب ما بعد الإمبريالى بهجنة لغته الأم» وتغاير فضائه القومى . 


(ھ) 

يستكشف فانون بأسلوبه التحليلى تلك الأسئلة المتعلقة بتجاذب النقش وتعيين الهوية 
الكولونياليين. غير أن حالة الطوارئ التى يكتب منها تتطلب أجوبة عاصية متمردة 
وتعيينات للهوية فورية ومباشرة . ففانون غالبا ما يحاول إقامة ضرب من التوافق 
الوثيق بين ء١ةءء‏ - ١ء‏ - عص الاستيهام اللاواعى وأشباح الخرف رالكراهية العنصريين 
التى تطوف فى المشهد الكولونيالى» متحولاً من تجاذبات تعيين الهوية إلى هريات 
الاغتراب السياسي والتمييز الثقافى المتناحرة. وثمة أحيان يسارع فانون فيها إلى 
تسمية الآخرء وشخصنة حضوره فى لغة العنصرية الكولونيالية» حيث يرى أن الآخر 
الفعلى للإنسان الأبيض هو الإنسان الأسود وسيظل الإنسان الأسودء وبالعكس") . كما 
یمکن› فی أحیان أخرىء لإعادة الحلم إلى زمنه السياسى وفضائه الثقافى الفعليين أن 
تثلم حد الأمثلة الألمعية التى توضح تعقيد الإسقاطات النفسية فى العلاقة الكولونيالية 
المرضية. فجان فينوس» ال عںاه۷ة الأنتيلى» لا يرغب فى أن يحل محل الإنسان 
الأبيض وحسب» بل يسعى كذلك» وعلى نحو قهرى» لأن يلتفت إلى نفسه ويزدريها 
من ذلك الموقع. ويالمثل أيضًاء فإِنَ العنصرى الأبيض لا يسعه أن يكتفى بإنكار 
ما یخافه ویرغب فيه عن طریق إسقاطه على «هم». کما ینسی فانون فی 
أحيان ثالثة أن البارانويا الاجتماعية لا تعمل على إقرار إسقاطاتها إلى ما لانهاية. 
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فالتماهى القهرى الهوامى مع ال هم من المضطهدين کون مترافةًا مع نوع من 
لإفراغء أو الإخلاءء للأنا العنصرية التى تقوم بالإسقاط» بل إنه يتقَوّض بهذا الإفراغ 
أو الإخلا 
E‏ النفسى القائم على التشخيص السوسيولوجى عند فانون إلى انتحال 

الأعذار لتلك التحولات والتقلبات المتجاذبة لدى ذات الرغبة الكولونيالية وما تقوم به 
من إلباس الإنسان الغريى لباس تنكرياً فضلاً عن منظورها التاريخى «المديد . لكأن 
فانون خائف من تبصّراته الراديكالية التى مفادها أن سياسات العرق لا يمكن احتواؤها 
بصوره ة كاملة صضمن الأسطورة الإنسانوية عن الإنسان أو الضرورة الاقتصادية أو 
التقدم التاريخى» ذلك أن مشاعر العرق النفسية تسائل مثل هذه الأشكال من الحتميةء 
وأن السيادة الاجتماعية والذاتية الإنسانية لا يتحققان إلا فى نظام الآخرية ية. لكأن سؤال 
الرغبة الذف طهر سن ترات المتطهد يح اران يهن أن بلطت ,كفت ف نها 
كتاب فانون بشرة سوداء» أقدعة بيضاءء كيما يفسح فى المجال لإنسانوية وجودية 
مبتذلة بقدر ما هى مفرحة: 

ولماذا لا أقوم بتلك المحاولة البسيطة كل البساطة لان 

ا الآخرء وأشعر بالآخرء وأشرح الآخر لنفسى؟... فى 

خاتمة هذه الدراسةء ريد أن يعرف العالم» معى؛ 1 

الباب المفتوح لكل ضرب من ضروب الوعى( ئ 

فعلى الرغم من تبصّر فانون فى الجانب المظلم للإنسان» إلا أن مثل هذا الجوع 

للإنسانوية لا بد أن يكون نوعامن التعويض المفرط عن الوعى المغلق أو النرجسية 
المزدوجة التى يعزو إليها اختلال إنية الإنسان الكولونيالى: هنالك يستلقی المرء جسدا 
لجسد» مع سواده أو بياضه فى صرخة نرجسية ممتللةء كل مختوم عليه فى 
خصوصيته» على الرغم من ومضة أو سواها بين حين وآخر'“) بيد أن ومضة 
الإدراك أو المعرفة هذه بمعناها الهيغلى وروحها المتعالية الإنكارية ‏ تخفق فى أن 
تشتعل فى العلاقة الكولونيالية حيث لا يوجد سوى اللامبالاة النرجسية : ومن ثم فان 
الزنجى يعرف أن ثمة اختلاف . وهو يريده ... العبد السابق يحتاج تحديا لإنسانيته ("“) . 
ففی غیاب مثل هذا التحدی» وکما یساجل فانون» لا یمکن للمستعمر إلا أن یحاکی 
ويقلد . وهذا تمييز سبق للمحالة النفسانية آنى رايش أن أقامته على نحو ممتاز بقولها: 
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إنها المحاكاة... حين يمسك الطفل بالجريدة مثل أبيهء وهو تعيين الهوية حين يتعلم 
الطفل القراءة (“) . ففى إنكار شرط العالم الكولونيالى المتباين ثقافيًا - فى المطالبة 
صر أبيض أو اختف - يكون المستعمر نفسه واقعا فى شراك تجاذب التعيين البارانوى 
للهويةء مترجحا بين استيهامات جنون العظمة وجذون الاضطهاد. 

وعلى أية حالء فإن حلم فانون الهيغلى بواقع إنسانى فى - ذاته ‏ ول ذاته تسخر 
منه» بل تهزأًء نظرته إلى بنية الوعى الكولونيالى المانوية وانقسامه اللادیالکتیكى . فما 
يقوله فانون فى معدبو الأرض عن ديموغرافية المدنية الكولونيالية يعكس نظرته إلى 
البنية النفسية للعلاقة الكولونيالية. فمناطق المحليين والمستوطنين متعاكسة متقابلةء 
شأنها شأن تجاور الأجساد السوداء والبيضاءء إنما ليس لمصلحة وحدة أرفع. ذلك أن لا 
مجال- كما يستنتج فانون - لأى توفيق أو تسوية» لأن واحدا من الطرفين زائد ولا 
ضرورة له. 

لاء لا يمكن أن يكون ثمة تسوية» أو معرفة هيغلية» أو وعد عاطفى ساذج ب عالم 
الانت الإنسانوى. فهل يمكن أن تكون ثمة حياة دون تعال؟ سياسة دون حلم بالكمال؟ 
إننى أعتقد - بخلاف فانون - أن لحظة المانوية اللاديالكتيكية تشير إلى جواب. 
فباتباع مسار الرغبة الكولونيالية ‏ برفقة الصورة الكولونيالية الغريبة» أو الظل 
المشدود» يمكن أن نعبر الحدود المانويةء بل أن نغيرها ونزيحها. فحيث لا يكون ثمة 
طبيعة إنسانية» من الصعب أن يكون ثمة ينبوع أبدى للأملء غير أن هذا الأمل سوف 
يظهر بصورة أكيدة وسرية فى العودة الاستراتيجية لذلك الاختلاف الذى ينم عن 
صورة الهوية ویشرههاء فی هامش الآخرية التى تبدی تعیین الهوية. وقد لا يکون 
هنالك أی نفى هيغلى»ء غير أن من الراجب فى بعض الاحيان تذكير فانون بان 
الإنكار الذى يمارسه الآخر عادة ما يزيد من حدَة تعيين الهويةء ويكشف عن ذلك 
المكان الخطير حيث تتواءم الهوية والعدوانية . ذلك أن الإنكار هو على الدوام سيرورة 
ذات مفعول رجعى» نصف اعتراف بأن تلك الآخرية قد خلفت علامتها الرضية. 

إِنَ الإنسان الأسود بقناعه الأبيض ليتوارى فى ذلك الارتياب أو غياب اليقينء 
ومثل هذا التعيين المتجاذب للهوية ‏ بشرة سوداءء أقنعة بيضاء۔ هوء باعتقادى» 
المكان الذى يمكن منه أن نحول مرثية الخلط والتشوش الثقافى إلى استراتيجية من 
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الهدم السیاسی . فلا يمكننا أن نوافق فانون على أنه ما دامت الدراما العرقية تودی فی 
العلن فإن الإنسان الأسود لا يجد الوقت لكى يجعلها لا واعية (‘“) فهذا فکر تحریضی . 
والذات الكولونيالية مختلة الإنيّة» والمنخلعة إذ تحتل مكانين فى آن معا أو ثلاثة فى 
حالة فانون إنما یمکن أن تغدو موضوعا ق لا یمکن التنبؤ به ویصعب وضعه فی 
مكان بالمعنى الحرفى لهذه العبارة . فالحاجة إلى السلطة لا تقر ی على توحید رسالتها 
أو تعيين هوية ذواتها. ذلك أن استراتيجية الرغبة الكولونيالية تتمكل فى أداء دراما 
الهوية عند الموضع الذى يزل فيه الإنسان الأسود ليكشف عن البشرة ة البيضاء. فعند 
الحدء فيما بين الجسد الأسود والجسد الأبيض» ثمة توتر فى المعنى وفی الكيدونةء أو 
فى الحاجة والرغبة كما يمكن للبعض أن يقول» وهذا التوتر هو المقابل النفسى لذلك 
التوتر العضلى الذى يسكن الجسد المحلى: 

رموز النظام الاجتماعى الشرطة» ونداءات البرق فى 

الثكناتب والاستعراضات العسكرية والرايات الخقَاقة ‏ هى 

رموز تحدث الكف والتدبیه فی آنٍ معا: فھی لا تلقل 

للهجود(““). 
والحال» أن مثل هذه التوترات هى المكان الذى تبزغ منه استراتيجية الهدم. وهذه 
الاخيرة ھی نمط من النفى الذى یسعی لیس إلى إزاحة النقاب ۽ عن أمتلاء الإنسان 
رإنما إلى التلاعب بتمثيله . وهى أيضا شكل من القوة التى تمأرس عند حدود الهوية 
والسلطةء بتلك الروح الهازئة للقناع والصورة» إنها الدرس الذى تلقنه المرأة الجزائرية 
المحجبة فى سياق الثورة وهى تعبر الخطوط المانوية لتعلن حريتها. ففى مقالة فانون 
الجزائر السافرةء لا تقتصر محاولة المستعمر نزع الحجاب عن المرأة الجزائرية على 
تحويل الحجاب إلى رمز للمقاومة» ذلك أن الحجاب يغدو تة تقنية فى التمويه» ووسيلة فى 
الكفاح» حيث يخفي الحجاب القنابل . والحجاب الذى کان مره بمثابة ضمان أحدود 
البيت - حدود المرأة ‏ يعمل الان بمثابة قناع للمرأة فى نشاطها الثورىء» رابطاً بين 
المدينة العريية والحى الفرنسى» منتهكا الحدود العائلية والكولونيالية. ولأن الحجاب 
مطلق السراح فى المجال العام » تداول بين المعايير والفضاءات الثقافية والاجتماعية 
وأبعد منهاء فانه یغدو موضوعا لرقابة واستقصاءٍ بارانویین : فكل امرأة محجبة تغدو 
موضع شبهة» كما يقول فانون . وحين يلقى الحجاب بغية التوغل فى عمق الحى 
الأوروبى» فإن الشرطة الكولونيالية تری کل شیء دون أن ترى أى شىء. فالمرأة 
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الجزائرية ليست» فى النهاية» سوى امرأة . غير أن الفدائية الجزائرية مخزن أسلحة› 
وتحمل فى حقيبتها اليدوية قنابلها اليدوية. 

أن نتذكر فانون يعنى أن نمضى فى سيرورة من الاكتشاف وفقدان التوجه 
الشديدين . والتذکر لیں بأی حال من الأحوال فعل استبطان او استر جاع هادئ. إِنه 
ر التذكر الموجعة» لم لشمل الماضى المشتت رالمخلم بن اشفا من 
على رضة الحاضر. وما يكشفه فانون»ء بعمق وشعرية عظيمين لا يضاهيه فيهما أى 
كاتب آخرء هو ذكرى تاريخ العرق والعنصريةء والكولونياليةء وسال الهوية الثقافية. 
اما ما یحققه فهر باعتقادی شىء أُعظم بكثير: ذلك أن فانون إذٌ يرى الصورة 
الرهابية للزنجى» أو المحلى» أو المستعمر متناسجة أعمق التناسج فى النموذج النفسى 
للغرب» إنما يدم للسيد والعبد فرصة للتأمل العميق فى تداخلاتهماء فضلاً عن الأمل 
بحرية صعبة» بل خطيرة: فمن خلال الجهد المبذول لإعادة التقاط الذات وتمحيصهاء 
ومن خلال التوتر الدائم الذى يعترى حرية البشر سوف يتمكن هؤلاء من أن يخلقوا 
شروط الوجود المثلى لعالم إنسانى ("؟) . 

وهذا ما يقود إلى تأمل فى تجربة السب والاقتلاع النفسى والاجتماعی ۔ التى 
تمتّل شرط امهمشينء والمغتريين» أولئك الذين عليهم أن يعيشوا ت تحت رقابة دالول 
للهوية والاستيهام ینکر اختلافهم . ففانون» إذ يحول بؤرة العنصرية الثقافية من 
سياسات القومية إلى سياسات النرجسية» إنماً يكشف عن هامش للاستنطاق يحدث 
ضري من الزلل أو الانزلاق الهدام فى الهوية والسلطة . والحال» أنه ما من مكان 
يتضح فيه مثل هذا النشاط التابع أكثر من أعمال فانون ذاتهاء حيث نجد سلسلة من 
النصوص روالتقاليد ‏ من المخزون الكلاسيكى إلى ثقافة العنصرية العامية المبتذلة۔ 
تتدافس على التلفظ بتلك الكلمة الفصل التى تظل مكتومة لا تلفظ . 

يرى فانون أن الحاجة الملحَة لدى سلسلة من الجماعات المَهمشة عرقيًا وثقافيا 
والتى تتخذ قناع الأسودء أو موقع الأقليةء ليست إنكار تنوّعهاء بل الإعلان الجرىء 
عن الدهاء والحيلة المهمين اللذين تتسم بهما الهوية الثقافية واختلافها. وهو يرى ان 
الحاجة الملحة لدى الجماعات السياسية من اتجاهات مختلفة ليست أن تضفى التجانس 
على اضطهادهاء بل أن تجعل منه قضية مشتركة» وصورة عامة لهوية الآخرية» 
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وذلك بغية تذكيرنا بذلك التشابك a‏ بين القناع والهويةء والصورة وتعيين الهويةء 
ذلك التشابك الذى ينبع منه توتر حریتنا الدائم والانطباع الدائم عن أنفسنا برصفنا 
آخرین: 

فى حالة من التظاهر ... خوض المعركة فى شكلٍ من 

الترهيب» يهب الكائن لنفسه» أ يتلقي من الآخرء شيف 

شبيهًا بالقناعء أو النظيں» أو المغلف» أو الجلد المخلوع؛ 

مخلوع كيما يغطى إطار الدرع. إن الكائن ليمارس تأثيره 

علي الحياة والموت من خلال هذا الشكل المنفصل من 

شكال ذاته("“) . 

لقد آن الأوان لكى نعود إلى فانون؛ مع سؤال» كما أحسب» شأننا فى كل مرة: 

كيف يمكن لعالم البشر أن يعيش اختلافه» كيف يمكن للكائن البشرى أن يعيش على 
نحواخر؟ 


(و) 
لقد اخترت أن أعطى ما بعد البديوية أصلاً أو مصدراً ما بعد كولونيالى على نحو 
خاص کیما نکب على اعتراض ذائع یکرره تیری إيغلتون فى مقالته سياسات الذاتية: 
ليس لدينا بعد أية نظرية سياسية» أو نظرية فى الذات» 
قادرة بهذه الطريقة الديالكتيكية على فهم التغيير 
الاجتماعى بوصفه ضرياً من الانتشار والذبات فى آن 
معاء وبوصفه موت الذات وولادتها . وعلى الأقل؛ فانه 
ليس لدينا تلك النظريات التى لا تتصف بأنها قيامية 
على نحو فارغ(*“) . 
منطلقا من حالة التابع المنقوشة على نحو مزدوج» أريد أن أبيّن أن ما يحتاج إلى 
الاستقصاء هو تلك المفصلة الديالكديكية بين ولادة الذات وموتها. ولعل التهمة التى 
مفادها أن سياسات الذات تفضى إلى قيامة فارغة هى ذاتها رد على التفحَص ما بعد 
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البنيوى لفكرة النفى - أر الإلغاء ‏ التقدمی فى التفكیر الدیالکتیکی . فالتابع و الکذائی 
لیسا فارغین ولا ممتلئین» ليسا جزءا ولا کلأٌ. وما يتسمان به من سيرورات التدليل 
التعويضية والتفويضية هو بمثابة محفز الترجمة الاجتماعية» وإنتاج شىء ما آخر 
وإضافى لا يقتصر أمره على كونه مجرد صدع أو فجوة فى الذات بل يمثل أيضًا 
ضرياً من التقاطع عبر المواقع الاجتماعية والفروع المعرفية. وهذه الهجنة تطلق 
مشروع التفكير السياسى من خلال مواجهتها المستمرة له بما هو استراتيجى وعارض» 
وبالتفکیر المقابل فيما لديه من اللامفکر فیه. ویذا یکون عليه ان یفاوض غایاته من 
خلال اعتراف بموضوعات ومستويات خطابية متباينة لا يتم الإفصاح عذها بوصفها 
مجرد محتويات وحسب وإنما فى توجَّهها كأشكال من الإخضاع النصى أو السردى» 
سواء كانت حكرميةء أو قضائية أو فنية. فعلى الرغم من التزاماته الثابتةء ينبغى لما . 
هو سياسى أن يرح دومًا بوصفه مشكلةء أو سؤالاً يتعلقان بأولوية المكان الذى بيدا 
مته» وذلك إِذا لم یرد لسلطته أن تغدو سلطة أوتوقراطية. 


وما ينبغى أن يظل سوالاً مفتوحا هو كيف لنا أن نعيد التفكير بأنفسنا ما إن نقَوّض 
فوريّة الوعى الذاتى واستقلاله. فلیں من الصعب أن نسائل السجال المدنى الذى ينظر 
إلى الشعب على أنه تجمع من الأفراد الذين يعيشون فى انسجام فى ظل القانون. كما 
يمكننا أن نفدّد السجال السياسى الذى ينظر إلى الحزب الطليعى الراديكالى وجمهوره 
على أنهم يمون تموضعَاً معيتًا فى سيرورة تاريخية» أو مرحلة» من التغيير 
الاجتماعى. غير أن ما يبقى للتفكير فيه هو تلك الرغبة المتكررة فى ان نعرف انفسنا 
علی نحو مزدوج» بوصفناء فی آن معاء لا متمرکزین فى سيرورات تضامن الجماعة 
السياسيةء ويوصفنا أنفسدا كفاعلين فى التغيير واعين» بل متفردين» حملة الإيمان 
والعقيدة . والسوال الذى يطرح نفسه هنا هو ما هذا الضغط الأخلاقى الذى يدفع لان 
نفسّر أنفسنا - إنما بصورة جزئية على الدوام - داخل نطاق مسرح سياسى من التوتر 
والصراع» والتشوش البيروقراطى» والعنف والانتهاك؟ أتكون هذه الرغبة فى تعيينٍ 
جزئى للهوية ضربا من المحاولة الإنسانية الجميلةء بل المحزنة والمثيرة للشفقة»› 
لإنكار إدراكنا أن ثمة اعترافاء بين أحلام التفكير السياسى وإلى جانيهاء وفى مكان ما 
بين الواقع والاستيهام» بأن تقنيات السياسة وتكنولوجياتها لاحاجة بها لأن تكون 
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مؤنستة على الإطلاقء أو أن تصادق بأى حال من الأحوال على ما نعتبره بمثابة 
الإنسآنوى- الإنسانى؟ يالها من ورطة. فريما كان علينا أن ندفع حدرد الاجتماعي 
كما نعرفه كيما يعيد اكتشاف معنى الفاعلية السياسية والشخصية من خلال اللامفكر 
فيه داخل نطاق المجالات المدنية والنفسية . ولعل هذا ليس بالمكان الذى ننتهى فيه بل 
المكان الذى نطق منه البداية. 
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الفصل الثالث 


السؤال الآخر 
الصورة النمطية»› والتمييزء وخطاب الكولونيالية 


ليس الانكباب على المفاهيم المؤسسة لكامل تاريخ 
الفلسفةء وتفكيكهاء ضري من الاضطلاع بعمل 
الفيلولوجى أو عملا مورّخًا الفلسفة الكلاسيكى. وعلى 
الرغم من المظاهرء ريما كانت هذه الطريقة هى الاجرا 
للبدء باتخاذ خطوة خارج الفلسفة. 

جاك ديريداء البنية» والدالولء واللعب() 


() 

يمتّل اعتماد الخطاب الكولونيالى على مفهوم الثبات فى البناء الإيديولوجى 

للآخرية سمة هامة من سماته. والثبات بوصفه دالول الاختلاف الثقافى /التاريخى/ 
العرقى فى خطاب الكولونياليةء هو نمط متذاقض من أنماط التمثيل: فهو يتضمن 
معنى الصلابة والنظام الذى لا يتغير كما يتضمن أيضا معنى اختلال النظام» والتفسّخ 
والتكرار الشيطانى. ومثل الثبات» فإن الصورة النمطية» التى تمل استراتيجيته 
الخطابية الكبرى» هى شكل من المعرفة وتعيين الهوية يترجح بين ما هو فى مكانه 
على الدوام» معروف مسبقًاء وبين ما ینبغی تکراره على نحو قلق... كما لوأن 
الخطاب عاجز عجزا دائماً فى حقيقة الأمر عن البرهنة على ذلك النفاق الجوهرى 
لدى الآسيوى أو ذلك الفجور الجنسى البهيمى لدى الأفريقى مما هو واضح لا يحتاج 
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إلى برهان. والحال» أن سيرورة التجاذب هذه- التى نمل ركنا أساسيًا فى الصورة 
النمطية- هى ما يستكشفه هذا الفصل فى بنائه نظرية فى الخطاب الكولونيالى. ذلك 
أن قوة التجاذب هى ما يعطى الصورة النمطية الكولونيالية رواجها: حيث تضمن 
تکراریتها فی ظروف تاريخية وخطابية ٍ متغيرة» وتؤثر تأثيرا بالغا على استراتيجياتها 

فى التفريد والتهميش› وتحدث ذلك الأثر من الحقيقة الراجحة وقابلية التنبؤ التى 
ينبغی أن تكون - بالنسبة للصورة النمطية_ زائدة على الدوام على ما يمكن البرهنة 
عليه بصورة ة تجريبية أو تفسيره تفسير؟ منطقيا . وعلى الرغم من كل هذاء فإن وظيفة 
التجاذب كواحد من أهم الاستراتيجيات الخطابية والنفسية لدى القوة القائمة على 
التفرقة والتمييزء سواء كان هذا التمييز عنصريا أو جنسياء هامشيا أو متروبوليا» هى 
وظيفة لا تزال بحاجة إلى التفصيل فيها. 

رالحال» أن لغياب مثل هذا المدظور تاريخه الخاص الذى تقف وراءه المنفعة أو 
المصلحة السياسية . ذلك أن معرفة الصورة النمطية على أنها نمط متجاذب من أنماط 
المعرفة والقوة تحتاج إلى استجابة نظرية وسياسية تتحدى تلك الأنماط الحتمية 
والوظيفية فى إدراك العلاقة بين الخطاب والسياسة . فتحليل التجاذب يسائل المواقف 
الدرغمائية والأخلاقية فيما يتعلق بمعنى الاضطهاد والتمييز. وما تشير إليه قراءتى 
الخطاب الكولونيالى هو وجوب أن نزيح نقطة التدحّل من النخزفة اتجاهزء والسنةة 
للصور على أنها إيجابية أو سلبيةء إلى فهم سيرورة التذويت التى جعلها الخطاب القائم 
على الصور:النمطية ممكنة (ومعقولة) . فالحكم على الصورة النمطية تبعا لمعيارية 
سياسية مسبقة يعنى أن نغفلها ونصرف عنها النظرء لا أن نزيحها أو نزحزحهاء لأن 
هذا الأمر الأخير لا يكون ممكا إلا بالانكباب على فعاليتهاء وعلى ذخيرة مواقع القوة 
والمقاومةء والسيطرة والتبعية التى تبنى الذات الكولونيالية المتعينة ر( المستعمر 
والفتتغدر على السواء) . فأنا لا أريد إذن» أن أفكك الخطاب الكولونيا لی کیما أکشفت 
و ا 
مرونة» أو أن أهاود زیادته, المتحررة . فلكى نفهم إنتاجية القرة الكولونيالية لا بد أن 
نبنی نظام حقیقتهاء لاأن نخضع تمفيلاتها لأحكام معيارية . وعندها فقط يمكن لذا أن 
نفهم ذلك التجاذب المتتج فى مرضوع الخطاب الكولونيالىء تلك الآخرية التى دى 
موضوع رغبة وسخرية فى آن معاء إفصاح عن الاختلاف محتوی ضمن استیهام 
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الأصل والهوية. أما ما تكشفه متل هذه القراءة فهو حدود الخطاب الكرلونيالى»› وذلك 
فى الوقت الذى تمكن فيه من خرق هذه الحدود وانتهاكها من فضاء الآخرية. 

يقتضى بناء الذات الكرلونيالية فى خطاب» وممارسة القوة الكولونيالية عبر 
خطات فاخا ن آشکال الاختلاف العرقى والجنسى. ويغدو مثل هذا الإفصاح 
حاسمًا ما إن ندرك أن الجسد منقوش على الدوام وبصورة متزامنة (وإن تكن 
متصارعة) فى گل فن اقتصاد اللذة والرغبة واقتصاد الخطاب والسيطرة والقوة. 
ولست أريد هنا أن أدمج على نحو غير إشكالىء » شكلين من أشكال وسم الذات ۔ 
وشطرها أو أن أعمَم شكلين من أشكال التمثيل . ما أريده هو أن أشير إلى وجود فضاء 
قوف ومکان سیاسی لمثل هذا الإفصاح» بالمعنى الذى تذكر فيه هذه الكلمة ذاتها 
وجود هوية أصلية أو فرادة تسمان مرضوعات الاختلاف الجنسى أو العرقى. فإذا ما تم 
تبدّى مثل هذه النظرة كانت النتيجة» كما يساجل فيوشتوانغ فى سياق مختلفا أن 
ينظر إلى الصفات العرقية أو الجنسية على أنها أنماط من التباينء تدرك بوصفها 
تحديدات متعددة ومتقاطعة› متعددة الأشكال ومذحرفة» تقتضى فى کل حین ضریاً 
من الحساب الخاص والاستراتيجى لمفاعيلها. وتلك هى - كما أعتقد ‏ لحظة الخطاب 
الكولونيالى . فهو شكل من الخطاب الذى يلعب دورا حاسمًا فى الربط بين سلسلة من 
ضروب الاختلاف والتمييز التى تؤثر أعمق التأثير على الممارسات الخطابية 
والسياسية الخاصة بالتراتب العرقى والثقافى 

وأريد- قبل أن ألتفت إلى بناء الخطاب الكولونيالى» أن أناقش باقتضاب تلك 
السيرورة التى تم من خلالها تهميش أشكال الآخرية العرقية /الثقافية/ التاريخية فى 
نصوص نظرية التزمت الإفصاح عن الاختلاف؛ أو «التناقض»» كيما تكشف على 
حد زعمها عن حدود الخطاب التمثيلوى الغربى. فمن خلال تسهيل العبور من العمل 
إلى النص»* والإلحاح على البناء الاعتباطىء» والمتباين والمنهجى للدواليل 
الاجتماعية والثقافيةء تعمل هذه الاستراتيجيات النقدية على إقلاق السعى المثالى وراء 


#یری رولان بارت فى الانتقال «من العمل إلى اللدص؛ انتقالاً من الرؤية إلى ذلك العمل برصفه كياتا مغلقاء 
تشغله معان محددة تتمدل مهمة الناقد فى فك مغاليقهاء إلى رؤيته بوصفه تعدديا سلى نحو لا يقبل الاختزالء 
وبوصفه لعب للدوالٌ لا ینتهی ولا یمکن تثبیته إلى مركز أو جوهر أو معنى وحيد. 
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معان غالبا ما تكون قصدوية وقوموية. كل ذلك ليس موضع تساؤل. غير أن ما 
يحتاج إلى مساءلة هو نمط تمثيل الآخرية. 

وأين لنا أن نجد مكانا نطرح فيه السؤال المتعلق بذات الاختلاف العرقى والثقافى 
أفضل من ذلك التحليل البارع الذى حللٍ به ستيفن هيث عالم الظل والنور فى فيلم 
وياز الكلاسيكى لمسة شيطان؟ وما أشير إليه فى تحليله هو ذلك الجزء الذى لم ينل 
سوی اقل قدرٍ من التعليق والملاحظةء ألا وهو التفات هيث إلى بذاء الحدود المكسيكية 
/ الأمريكية الذى يسرى فى النص مؤكدا على فكرة ما عن الكينونة المحدودة ومناقثا 
هذه الفكرة . فعمل هيث يفترق عن التحليل التقليدى لضروب الاختلاف العرقى 
والفقافى» هذا التحليل الذى يطابق بين الصورة النمطية والصورة ويبلورهما فى 
خطاب أخلاقوی أو قوموی يؤگد على أصل الهوية القومية ووحدتها. والتفات هيث 
إلى مواقع التناقض والتنوع ضمن المنظومة النصَيةء تلك امواقع التی تبلی ضروب 
الاختلاف القومی/ الثقافى فى تجنيدها ونشرها لدلالات ألفاظ مثل الأجنبيةء و 
الاختلاطء و الدنس» بوصفها دلالات انتهاكية ومفسدة» هو التفات بالغ الأهمية فعلاًء 
کما أن التفاته إلى تقأبات هذه الذات المهملة كثيرا بوصفها دالولاً (ولیں رمزا أو 
صورة نمطية) منتشرا أو مشتتًا فی الشيفرات أو السنن (مثل التقسيم» والتبادلء 
والتسميةء والشخصية» إلخ)» يقذّم لنا معنى مفيدا لسريان الآخرية العرقية والثقافية 
وانتشارها. بيد أن تحليل هيث يهمَش الآخرية بصورة من الصورة على الرغم من 
إدراكه لما فى بناء أنماط التباين الجنسى والعرقى من تحديدات متعددة ومتقاطعة . 
وعلى الرغم من أننى سأساجل أن مشكلة الحدود المكسيكية/ الأمريكية قد قرئت على 
نحو ٍ بالغ الأحادية والضيق تحت دالول الجنس» إلا أننى لست بالغافل عن الأسباب 
الوجيهة والمهمة الكثيرة التى تقف وراء مثل هذا التركيز النسوى. فذلك الضرب من 
التسلية الذى يديره الفيلم إلهوليودى الواقعى العائد إلى خمسينات القرن العشرين هو 
بالإضافة إلى ذلك ضرب دائم من احتواء الذات واستيعابها فى اقتصاد التلصصية 
والفيتشية السردى . بل إن الانزياح الذى يدظم أيّة منظومة نصتية» يتم ضمنها سريان 
ما يتبدى من الاختلاف» يقتضى أن يساهم لعب الجدسيات القومية فى التموقع 
الجنسى» مما يدخل الاضطراب إلى القائون والرغبة. غير أن ثمَة أحادية واختزالية 
تظل قائمة فى استتاج هيث أَنْ: 
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فارغاس هو موقع الرغبة» موقع إقرارها وتحظيرها. ولذا 

لیس مدهشًا أن يكون له اسمان: اسم الرغبة الذى هو 

مکسیکی» ميغيل... واسم القانون الذى هو أميركىء 

مايك ... والفيلم يستخدم الحدود» واللعب بين ما هو 

اُمیرکی وما هو مکسیکی ... ويسعی فى الوقت ذاته إلى 

وضع ذلك اللعب فى النهاية مقابل النقاء والاختلاط 

as 

مهما یکن تحررياً من موقع ما أن نری كيف يتم تعقّب منطق النص دون كلل بين 

الأب المثالى والام الفالوسية”* » فإن الاقتصار على رؤية إفصاح واحد من الإفصاحات 
الممكنة عن المركب المتباين «عرق جنس؛ هو فی واحد من معانیه نوع من شبه 
التواطؤ مع صور الهامشية المعروضة . ذلك أنه إذا كانت تسمية فارغاس مختلطة 
ومنشطرة على نحو حاسم فى اقتصاد الرغبةء فإن هذالك بعد اقتصادات مختلطة 
أخرى تجعل التسمية والتموقع إشكاليين عبر الحدودء شأنها شأن اقتصاد الرغبة. وإلى 
هذاء فإن تعيين اللعب على الحدود بوصفه نقاء واختلاطا ورؤیته علی أنه مجاز ل 
القانون والرغبة هو أمر ينطوى على اختزال خطير للإفصاح عن الاختلاف العرقى 
والجنسى مما يجعله أشبه بحلقة منه باختلاف حازونى. وعلى هذا الأساس» فإن من 
غير الممكن بناء التواطؤ المنحرف ومتعدد الأشكال بين العنصرية والجدسانية** 
بوصفه اقتصاداً مختلطاً كما هو الحال مثلاً فى خطابات الكولونيالية الذقافية الأميركية 
والتبعية المكسيكيةء والخوف من /الرغبة فى التزاوج بين اثنين من عرقين مختلفين› 
والحدود الأميركية بوصفها دالا ثقافيًاً من دوال الروح الأميرك كية الذكورية الريادية 
التى تقبع على الدوام تحت تهديد أعراق وثقافات خلف الحدود أو التخوم. وإذا ما كان 


× الام الفالوسية أو الام القضيبية ۲ء ۸إ" :phallic‏ هى المرأة المزودة بفالوس هواميا . وهی صورة تتّخذ 
واحدا من شكلين رئيسين: فإما أن تصور المرأة على أنها حاملة لفالوس خارجى أو لخاصبية فالوسية» أو أن 
تصور على أنها احتفظت بفالوس ذکری فی داخلها . وإلى ذلك» فإن هذا التعبير غالبا ما يستخدم على وجه 
التقريب لوصف امرأة تغلب الذكورة على سمات طبعهاء كالمرأة المتسلطة على سبيل المثال. 

e‏ الجدسانية صا×ءS‏ : إقامة الاختلاف بين الجنسين على أساس من اختلافهم الجنسى بما يؤدى إلى 
الاعتقاد بأن النساء أضعف» وأقل ذكاء وأهمية من الرجال. 
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موت الأب هو القطْع الذى يباشر منه السردء فإن هذا الموت هو الذى يجعل التزاوج 
بین العرقین ممکنا ومؤجلاً فی الوقت ذاته» وإذا ما كان غرض السرد هو أن يستعيد 
سوزان بوصفها «موضوعاً جیدا» فإنه یرمی أُیضاً إلى خلاص فارغاس من اختلاطه 
العرقى. 

لقد تتبَع العدد الخاص بمسائل «العنصرية» والكولونيالية» والسينماء من مجلة 
ءءء أسكلة العرق والتمثيل هذه( › ولا يسعنا إلا أن نرحب بمثل هذا التدحَل الذى 
جاء فى وقته فى الجدال الدائر حول السرد الواقعى وشروط وجوده وتمثيليته» خاصة 
أن هذا الجدال كان قد انكب بصورة أساسية على الذات الجنسية والطبقية داخل نطاق 
تشكيلات المجتمع البرجوازى الغربى الاجتماعية والنصية. ومع أن هذا لیں بالمكان 
المناسب للقيام بمراجعة لهذا العدد من ١٠ءءء»‏ إلا أننى أود أن ألفت الانتباه إلى مقالة 
جوليان برتن سياسات المسافة الجمالية: تقديم التمثيل فى ساويرناردو. ففى هذه 
المقالة تقدّم جوليان برتن قراءة لافتة لفيلم هيرزمن ساوبرناردو ترى فيه ردا 
عالمخالثيا نوعيا ولاذعا على الجدالات المتروبولية القائمة على منطق الثنائيات بشأن 
الواقعية وإمكانيات القطيعة. ومع أن برتن لا تلجا إلى بارت» فإن من الصائب القول 
إنها تموقع الفيلم على أنه نص حدَى فيما يتعلق بكل من سياقه الاجتماعی الكليانى 
الخاص والجدالات النظرية المعاصرة بشأن التمثيل. 

وكذلك» 2 کلا من روبرت ستام ولویز سبینسى يتبذيان غايات مناهضة 
للكولونيالية مثيرة للإعجاب فى مقالتهما الموسومة الكولونياليةء والعنصريةء والتمثيلء 
مع إلحاح بريختى مفيد على تسييس وسائل التمثيلء› خاصة وجهة ۔ ال النظر والخيط 
الرابط. بيد أن مقالتهما هذه - على الرغم من التغيير فى الغايات السياسية والمناهج 
النقدية - تظل متكدة ذلك الاتكاء المحديد والتقليدى على الصورة النمطية باعتبارها 
توفر فى أى زمن محدد- موضعا مضمون لتعيين الهوية. وهذا ما لا تعض عنه 
(ولا تتناقض معه) رؤيتهما أن الصورة النمطية ذاتها يمكنء فى أزمدة أخرى وأمكذة 
لضي أن نقرا بطزنةة مخاقة اران شاه قراءتها فى حقيقة الأمر. وهكذا فإن 
تبسيط سيرورة التمثيلء الصُورى النمطى يترك أثره على الأمر الأاساسى لديهما مما 
يتعلق بسياسات وجهة - ال - النظر. ففكرتهما السلبية والأحادية الخاصة بالخيط الرابط 
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تبط سياسات تموقع المشاهد وجمالياته من خلال تجاهلها سيرورة التعيين اللفسى 
للهوية والتى هى سيرورة متجاذبة تحتل مكانة هامة فى السجال. وبخلاف هذاء 
فإننى أشير- بطريقة أولية إلى حد بعيد- إلى أن الصورة النمطية هى نمط من التمثيل 
معقّد» ومتجاذب» ومتناقض» وقلق بقدر ما هو واثق» یتطآب ألا نکتفی بتوسيع غاياتنا 
النقدية والسياسيةء وإنما أن نغيّر أيضا موضوع التحليل ذاته. 

فاختلاف الثقافات الأخرى أمر يختلف عن زيادة التدليل أو مسار الرغبة. ومع أن 
هذين الأخيرين هما استراتيجيتان نظريتان ضروريتان لمقارعة المركزية الإثنيةء إلا 
أنهما عاجزان - بح ذاتهماء ودون أن يخضعا لنوع من إعادة البناء» عن أن يمكلا 
تلك الآخرية . فليس ثمة انزلاق حتمى من النشاط السيميائى إلى قراءة المنظومات 
الثقافية والخطابية الأخرى قراءة غير إشكالية (). وما تنطوى عليه مثل هذه 
القراءات هو إرادة قوة ومعرفة تتقدّم» إِذٌ تخفق فى رسم حدود حقل النطق والفعالية 
الخاص بهاء كيما تفرد الآخرية بوصفها اكتشافًا لما تنطوى عليه هذه القراءات من 
افتراضات مسبقة. 


(ب) 

سوف يبرز اختلاف الخطاب الكولونيالى بوصفه جهازا من أجهزة القوة(") على 
نحو أكمل مع تقدَّم هذا الفصل. أما الآن» فسوف أَقَدَم ما أعتبره شروط ومواصفات 
لحد الأدنى لمثل هذا الخطاب. فهو جهاز يدير معرفة الاختلافات العرقية /الثقافية/ 
التاريخية وإنكارها. وتتمّل وظيفته الاستراتيجية المسيطرة فى خلق فضاء ل شعوب 
خاطعة غير إنتاج معارف تغارس من خلالها قمراقة ويار شكل شمقد من اة | 
التنغيص. وهو يسعى إلى إقرار استراتيجياته عن طريق إنتاج معارف بالمستعمر 
والمستعمر قائمة على الصور النمطية لكنها تقوم وتثمّن على نحو متضاد ومتناقض . 
أا اة الفطا ت اكان في أن ورل لسرن بخن ما هن اا 
منحطة بسببٍ من أصلهم العرقىء وذلك لكى يبرّر فتح هذه الشعوب ولكى يقيم بين 
ظهرانيها أنظمة الإدارة والتوجيه. فعلى الرغم مما ينطوى عليه الخطاب الكولونيالى 
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من لعب القوة ومن مواقع ذواته المتبدلة (من ذلك مذلا مفاعيل الطبقةء والجس» 
والإيديولوجياء والتشكيلات الاجتماعية المختلفة » والأنظمة الاستعمارية المختلفة وهلم 
جرا) فإننى أشير إلى شكل من الحكومية* يعمل- عبر رسمه حدود «أمة خاضعة- 
على تعديل مجالات النشاط المتنوعة لهذه الأمة وتوجيهها والسيطرة عليها. ولذا- 
وعلى الرغم مما فى النظام الكولونيالى من اللعب الذى يمل أمرا أساسيا فى ممارسة 
هذا اننظام لقوته - فإن الخطاب الكولونيالى ينتج المستعمرين بوصفهم واقعًا اجتماعياً 
هو «آخر,؛ لكنه قابل للمعرفة وواضح فى الوقت ذاته. ويشبه هذا الخطاب شكلاً من 
السرد يكبل إنتاجية وسريان الذوات والدواليل ضمن كلية قابلة للتعديل والإصلاح 
والمعرفة . كما أنه يستخدم منظومة للتمثيل» أو نظامًا للحقيقة» يشبه الواقعية شبها 
بنيوياً. ولقد سبق لإدوارد سعيد أن اقترح» للتدحّل فى منظومة التمثيل هذه » نوعا من 
التحليل السيميائى للقوة الاستشراقية» حيث تفحَّص الخطابات الأوروبية المختلفة التى 
تنشئ «الشرق ١ء‏ بوصفه منطقة عرقيةء وجغرافية» وسياسية» وثقافية موحدة من مناطق 
هذا العالم. والحال» أن تحليل سعيد هو تحليل كاشف» ومناسب للخطاب الكولونيالى: 

وهكذاء فإن ذلك الضرب من اللغةء والفكرء والرؤية الذى 

أسميه على نحو عام جدا بالاستشراق» هوء فلسفياًء شكل 

من أشكال الواقعية الجذرية؛ فكل من يستخدم الاستشراقء 

الذى يمل عادة من العادات فى التعامل مع أسللةء 

وموضوعات» وخصائص» ومناطق تم اعتبارها شرقيةء 

لابد له أن يخصْص ويسمَی ويثبّت» ويشيرٍ إلى ما يتكلم 

عليه أو يفكر به بكلمة أو عبارة لا تلبث أن ترى على أنها 

قد اكتسبت الصفة الواقعية بل غدت الواقع ذاته... أما 

الزمن الذى يستخدمه هؤلاء فهو الأبدية السرمديةء حيث 


الحكومية راااد1١٠۳٠٠٠0۷ع:‏ مصطلح فوكوى يعنى مجموع المؤسسات رالعمليات والتحليلات والحسابات 
التى تسمح بممارسة ذلك الشكل الخاص والمعقّد من السلطة الذى يتخذ هدفا أساسيًا هو السكان. ومن الصفات 
الأخرى للحكومية ذلك التوجه العام أو خط القوة الذى يشمل أوروب ويمكن تسميته بحكم الآخرين وما رافقه 
من أجهزة حكم ومعارف. ومن المعروف أن فوكو يرى أن هدالك ثلاثة أشكال الدرلة التى عرفها الغرب 
وهى دولة العدل فى العصور الوسطىء» والدولة الإدارية الحديثةء ودولة الحكومة فى الحاضر 
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يدقلون انطباعًا بالتكرار والقوة.... وغالبًا ما يكفى 

لوصف هذه الوظائف جميعاً استخدام فعل الكون البسيط 

ا ()(التشديد لى) . 

يبدو لسعید» ن فعل الكون البسيط هذا هو الموضع الذى بحافظ فيه العقلانية 
الغربية على حدود المعنى . وهذاء أيضًاء ما يدرکه سعد حين يلمع بصورة متواصلة 
إلى ذلك الاستقطاب أو الانقسام القائم فى قلب الاستشراق() فهو-من جهة أولى- 
موضوع تفقّه» واكتشاف» وممارسة» وهو- من جهة أخرى- موضع أحلام وصور؛ 
واستيهامات؛ راظن وهواجس» ومتطابات. إنه منظومة ساكنة من «الجوهرانية 
التزامذية معرفة» بپ دوال الاستقرار شأنه شان ما هو معجمی قوعي فز اه هذا 
الموضع لا ينى تتهدده أشكال التاريخ والسرد التزمنية؛ دواليل عدم الاستقرار. وأخيراًء' 
فإن سعيدا يضفى على هذا الضرب من التفكير هيئة مشابهة لهيدة عمل الحلم* » حیٹ 
يميز صراحة بين إيجابية لا واعية يدعوها الاستشراق الكامن » وبين المعارف والآراء 
عن الشرق مما یدعوه الاستشراق الظاهر. 
والحال» أن من الممكن التوسع بما فى هذه النظرية الرائدة من أصالة باتجاه 

الانكباب على تغاير الخطاب الاستشراقى وتجاذبه. خاصة أن سعيداً يحتوى هذا 
التهديد ويستوعبه من خلال إدخال نوع من الفاقية ضمن السجال الذى يقيم فى 
البداية تقابلأً وتضادا بين هذين المشهدين الخطابيين» ثم لا يلبث فى النهاية أن يتيح 
لهما أن يتعالقا كمنظومة متسقة من منظومات التمثيل يوحدها قصد سياسى ‏ 
إیدیولوجی یمگن أوروبا - كما يقول سعيد - من أن تتقذَم من الشرق على نحومأمون 
غير قائم على الاستعارة والمجاز. ویحدد سعید محتوی الاستشرا شراق بانه ذلك المخزون 
اللاواعى من الاستيهام» والكتابة التخيلية والأفكار الجوهريةء ويحدد شكل الاستشراق 
الظاهر بأنه الوجه التزمَنى المحدد والمشروط تاريخيًا وخطابيا وتا تی إل باد 
الاستشراق الظاهر والكامن المنقسمة / المتعالقة هذه» هو تقويض فعالية مفهوم 
الخطاب بما يمكن أن ندعوه استقطابات القصدية. 


# عمل الحلم» مفهوم أساسى فى التحليل اللفسى يشير إلى مجمل العمليات التى تحول مواد الحام (مال 
المذيرات الجسديةء› والبقايا الذهاريةء؛ وأفكار الحلم) إلى نناج يدعوه فروید الحلم الظاهر. والأثر الذى يتركه 
عمل الحلم هو التشريه .أ آليات عمل الحلم فهى التكثيف؛ والإزاحة؛ وأخذ قابلية التصوير بعين الاحتبارء 
والترصين أو الإحكام الثانوى . 


153 


وهذا ما يخلق مشكلة فى استخدام سعيد لمفهومى القوة والخطاب الفوكويين . 
فإنتاجية مفهوم القوة / المعرفة الفوكوى تكمن فى رفضه ذلك الضرب من 
الأبستمولوجيا الذى يقيم تقابل أو تضادا بين الجوهر / المظهرء وبين الإيديولوجيا / 
العلم. . فمهوم Îآ— "Pouvoir / Savoir"‏ يضع الذرات فی علاقة قو ومعرفة 5 تشکّل جزعاً 
من علاقة تناظرية أو ديالكتيكية - ذات / آخر» سید / عبد - يمکن من ثم هدمها عن 
طريق عكسها أو قلبها. فالذوات متوضَعة على الدوام فى تقابل أو سيطرة لا تناسب 
فيهماء وذلك عن طريق النبذ أو الإبعاد الرمزى عن المركز الذى تمارسه علاقات 
القوة المتعددة التى تلعب دور الداعم والمساند فضلاً عن لعبها دور الهدف أو الخصم. 
وبذاء فإنه يغدو من الصعب أن نتصور عمليات النطق التاريخية التی يقوم بها الخطاب 
الكولونيالى دون ما يمارسه عليها المشهد اللاراعى الخاص بالاستشراق الكامن من 
فرط التحديد الوظيفى أو الإحكام أو الإزاحة الاستراتيجيين. كما يغدو من الصعب- 
بالمثل- أن نتصور سيرورة التذويت على أنها موضعة للذات المسيطر عليها ضمن 
الخطاب الاستشراقى أو الكولونيالى دون أن يکون المسيطر أيضًا متوضعا على نحو 
استراتيجى ضمن ذلك الخطاب . فالمصطلحات أو الحدود التى يتوحد بها استشراق 
سعيد ‏ قصدية القوة الكولونيالية وأحادية اتجاهها ‏ توحد أيضاً ذات النطق الكولونيالى . 

وما يردّى إليه هذا هو عدم التفات سعيد ذلك الالتفات الكافى إلى التمثيل بوصفه 
مفهومًا يمفصل التاريخى والاستيهام ت للرغبة) فى إنتاج مفاعيل الخطاب 
السياسية . فھو یرفض بحق أن يتصور الاستشراق على أنه سوء تمثيل لجوهر شرقى . 
غير أنه» وقد أدخل مفهوم الخطاب لا يتصدى للمشاكل التى يواجه بها هذا المفهوم 
التصور الأداتى للقرة / المعرفة والذى يبدو أن سعيداً يحتاج إليه. وتتلخص هذه 
المشاكل بقبول سعيد المسبق للرأى الذى ماده أن التمثيلات هى تشكيلات» أو كما 
قال رولان بارت عن جميع عملبات اللغةء التمثيلات هى تشويهات ر إفساد 
لتشكيلات () . 

وهذا ما يصل بى إلى نقطة أخرى. فالانغلاق والتماسك المنسوبان إلى القطب 
اللاراعى فى الخطاب الكولونيالى وتصور الذات تصورا لا إشكالية فيهء يحذان من 
فعاليات كل من القوة والمعرفة. وبذا لا يعود ممكنا أن نرى كيف تعمل القوة على نحو 
منتج بوصفها تحفيزا وتحريما. ولا يعود ممكذاء من غير أن ننسب التجاذب إلى 
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علاقات القوة / المعرفة» أن نحسب التأثير الراض الذى تحدثه عودة المكبوت*» أى 
تاك الصور النمطية المخيفة من الهمجية وأكل اللحوم الآدمية» والشهوة والقوضي 
التى تمثل نقاط التعيين والاغتراب البارزة» ومشاهد الخوف والرغبةء فى النصوص 
الكولونيالية . فوظيفة الصورة النمطية هذه» بوصفها رهاب وفيتشا a‏ على 
وجه الدفة» ويحسب فانون» ما يهدد انغلاق ترسيمة الذات الكولونيالية القائمة على 
العرق/ لون البشرةء وهى ما يفتح الطريق الملكية إلى الاستيهام الكولونيالى . 
والحال» أن ثمَة فقرة فى الاستشراق لم تطور بما فيه الكفايةء لكنها- إذ تقطع متن 

النص- تفصح عن سؤال القوة والرغبة الذى أريد أن أتناوله الآنء وهذه الفقرة هى 
التالية: 

لقد نشا من الأدب الذى ينتمى إلى هذه التجارب كلها 

أرشيف ذو بنية داخلية متماسكة . وقد تأتّى من ذلك عدد 

محدود من الأشكال المحددة النمطية: الرحلةء والتاريخء 

والحكاية الخرافيةء والصورة النمطية» والمناظرة الجدالية. 

فتلك هى العدسات التى يختبر من خلالها الشرق» وهى 

التى تصوغ لغة المواجهة بين الشرق والغرب كما تصوغ 

تصور هذه المواجهة وشكلها. أما ما يضفى على ذلك 

العدد الهائل من المواجهات شيتا من الوحدة فهو ذلك 

الترجح أو التذبذب الذى كنت أتحدث عله قبل قليل. 

حيث يكتسب- لسبب أو لآخر- شىء ما أجنبى وقصى 

على نحو واضح مكانة أكثر ألفة لا أقل ألفة . . وحيٿ ينزع 

المرء لأن يكف عن الحكم على الأشياء بأنها إما جديدة 

تماما أو معروفة تماما وحيث يبزغ صنف جديد وسيطء 

صنف يتيح للمرء أن يرى أشياء جديدة» أشياء ترى 

للمرة الأرلیء كما لو آنها طبعات من شىء سبقت 

معرفته . وليس متل هذا الصنف» فى جوهره»› طريقة من 

طرائق تلقًى المعلومات الجديدة بقدر ماهو منهج فى 


عودة المكبوت» هى العملية التى تنزع من خلالها العناصر المكيوتة إلي الظهور ثانية بطريقة محرفة على 
شكل تسوية . فالكبت لا يقضى على العناصر المكبوتة أو يمحوها وإنما يكيتها وحسب. 
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السيطرة ة على ما يبدو بمثابة تهديد يتهدد,نظرة اسخة 
إلى الأشياء .... مويذاه إكبح الهديدء وتفرض القيم 
المألوفة ذاتهاء ويخفف العقل فى النهاية من زظاة 
الضغط الواقع عليه باستيعابه الأشياء على أنها إما أصلية 
وإما مكرورة ... وهكذا فإن الشرق كله يترجح بين ازدراء 
الغرب لما هو مألوف وما يبديه من رعدة الفرحة ا 
الخوف - إزاء الجدّة (') . 
ما هو هذا المشهد الآخر من مشاهد الخطاب الكولونيالىء والذى يؤدى حول 
الصنف الوسيط؟ ما هى نظرية التثبيت أو التغليف ضمن أشكال محددة نمطيةء والتى 
تتحرك بين معرفة الاختلاف الثقافى والعرقى وإنكاره» عن طريق إلحاقها الشىء غير 
المألوف بشىء راسخ وقارَّ» وذلك بشكل مكرور يترجًح بين الفرحة والخوف؟ أتكون 
الحكاية الفرويدية التى تدول حول الفيتشية (والإنكار) شغًالة ضمن خطاب القوة 
الكولونيالية مطالبة بالإفصاخ عن أنماط التباين - الجنسى والعرقى ۔ وكذلك عن 
الأنماط المختلفة ُن الخطاب النظرى» التحليلى النفسى والتاريخى؟ 
إن الإفصاح الاستراتيجى عن إحداثيات المعرفة ۔ العرقية والجنسية ‏ ونقشها فى 
لعب القوة الكولونيالية بوصفها أنماطًا من التباين» والدفاع» والتثبيت» والتراتب» لهو 
طريقة فى توصيف الخطاب الكولونيالى يمكن إلقاء الضوء عليها بالرجوع إلى مفهوم 
ال ۴ا5هءلأو الجهازء والذى هو مفهوم فوكوى ما بعد بنيوى. ففوكو يلح على أن 
علاقة المعرفة والقوة ضمن الجهاز هى على الدوام ضرب من الاستجابة الاستراتيجية 
ل حاجة ملحة فى لحظة تاريخية معينة . والحال» أن قوة الخطاب الكولونيالى وما بعد 
الكولونيالى بوصفه تدخلاً نظريا وثقافيًا فى لحظتنا المعاصرة تمل الحاجة المأحة إلى 
منازعة ضروب الفرادة فى الاختلاف والإفصاح عن ذوات التباين المتنوعة. يقول فوكو: 


الجهاز من طبيعة استراتيجية فى جوهره» مما يعلى 
افتراض ن مزه أُمر تلاعبِ معينٍ بعلاقات القروى»› 
بحیث یطورها فی اتجاه محدد» أو يحصرهاء أو يرسّخهاء 
و ينتفع بهاء إلخ. وبذا يكون الجهاز مدقوشاً على الدوام 
فى لعب تلعبه القوة» بيد أنه يكون مرتبطاً على الدوام 
أيضاً بإحداثيات معرفة معينة تصدر عنه لكنها تشرطه 
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بالقدر ذاته . وإليكم ما يتوقف عليه الجهاز: استراتيجيات 

علاقات القوى التى تدعم أنماطاً من المعرفة وتندعم 

بھا(') . 

بمثل هذه الروح أساجل مدافع عن قراءة للصورة النمطية تبعا لمعطيات الفيتشية. 
فأسطورة الأصل التاريخى النقاء العرقى والتفرق إلثقافى التى تنج بالعلاقة مع 
الصورة النمطية الكولونيالية تعمل على إضفاء المعيارية أو الضبط على القناعات 
المتعددة و الذرات المنشطرة التى تشكل الخطاب الكولونيالى وذلك نتيجة لسيرورة 
الإنكار التى تتسم بها. وعلى هذا النحو أيضًا يعمل مشهد الفيتشية بوصفه- فى آن 
معا- إعادة تفعيل أمادة الاستيهام الأصلى - قلق الخصاء والاختلاف الجنسى ‏ وكذلك 
إضفاء للمعيارية أو الضبط على ذلك الاختلاف والاضطراب تبع لمعطيات الموضوع 
الفيتش بوصفه بديلاً لقضيب الام . والحال أن خطابئ الجنس والعرق يرتبطان ضمن 
جهاز القوة الكولونيالية فى سيرورة من فرط التحديد الوظيفى» لأن كل نتيجة .. 
تدخل فى تجاوب أو تناقض مع الأخريات ويذا تقتضى نوعًا من إعادة ضبط أو 
تشغيل العناصر المتغايرة التى تبرز فى مواضع متعددة("'). 
ثمة مبرر بنيوى ووظيفى على السواء يبرر قراءتى الصورة النمطية العرقية فى 

الخطاب الكولونيالى تبعا لمعطيات الفيتشية ("') . حيث تتأتى الصلة البديوية من 
إعادة قراءتى لإداور د سعيد. فالفيتيشية- بوصفها إنكار الاختلاف- هى ذلك المشهد 
المكرور الذى يؤدى حول مشكلة الخصاء . ذلك أن معرفة الاختلاف الجنسي فقا 
شرطا مسبقًا لسريان سلسلة الغياب والحضور فى مجال الرمزى* ‏ تنكر من خلال 
التثبت على موضوع يلقى قناعا على ذلك الاختلاف ويستعيد حضورا أصليا . أا 
الصلة الوظيفية بين تثبيت الفيتش والصورة النمطية (أو الصورة النمطية بوصفها 
فيتشً) فهى أهم من ذلك بعد . ذلك أن الفيتشية هى على الدوام ضرْب من اللعب أو 
الترجح بين التأكيد القديم على الكلية / التماثل ( بكلام فرويد: «كل البشر يملكون 


* “ يميّز لاكان بين ثلاثة سجلات أساسية هى الخيالى» والرمزىء» رالراقعى . وفى الرمزى يقتحم الأب الذى 
يدل على ما يدعوه لاكان بالقانون العلاقة النائية المتناغمة بين الطفل رأمه ويوقع فيها الاضطراب چ 
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قضيبًاء وبكلامنا: كل البشر لهم نفس البشرة / العرق / الثقافة) وبين القلق الذى 
يصاحب النقص والاختلاف (مرة أخرى» بكلام فرويد: البعض لا يملكون قضيبا؛ 
وبكلامنا: ليس للبعض نفس البشرة / العرق / الققافة) . فالفيتش يمدّل» ضمن 
الخطاب» ذلك اللعب المتزامن بين الاستعارة بوصفها استبدالاًء (إلقاء قناع علِې | الغياب 
والاختلاف) وبين الكذاية (التى تسجّل من خلال التجاور ذلك النقص المدرك)*. 

وبذا فإن الفيتش أو الصورة النمطية يفتحان منفذا إلى ضرب من الهوية التى تستند 
إلى التسيّد واللذة بقدر ما تستند إلى القلق والدفاع» وذلك نظرا لكونها شكلاً من القناعة 


محولاً إاها إلى علاقة ثلاثية. والقانون هو فى المقام الأول التابر الاجتماعى المتعلق بغشيان المحارم. 
يعني أن أول ظهرر القانون وابتداء الرغبة اللاراعية والكبت يحدثان فى اللحظة ذاتها . ودخول الأب 
أيضًا على الاختلاف الجدسى رالأدوار الجدسية والعائلية والاجتماعية التى يشكل الطفل مجرد جزء منها 
ويكون الدور الذى سيلعبه هداك محدداً مسبقاً من قبل المجتمع الذى ولد فیه. ومما له دلالته أيضاً أن اول 
اكتشاف الطفل للاختلاف الجنسى يحدث تقريبًا فى الوقت الذى يكتشف فيه اللغة. وباكتسابه مدخلا إلى 
اللغةء يتعلم بصورة لا واعية أن دالولا ما لا يكون له معنى إلا بفضل اختلافه عن سواه من الدواليل» وأن 
الدالول يفترض مسبقاً غياب الموضوع الذى يدل عليه . وهكذا فإِنٌ الذات التى تنبثق من عقدة أوديب هى 
ذات منشطرة ومنقسمة جذريا بين الأنا الواعية والرغبة اللاراعية أو المكبوتة . وبإقرار الطفل بالاختلاف 
الجنسى والإقصاءء والغياب (حيث عليه أن يقلع عن ارتباطاته الباكرة بجسدالام ويدترم حاجز غشیان 
المحارم) ء أى بإدراكه أن هویده کذات تدشکل من خلال علاقات اختلافه وتشابهه مع الذوات الأخرى 
المحيطة به» يتم الطقل المرور الناجح من عقدة أوديب . وينتقل من الخيالى إلى «الرمزى». 


من المعروف أن معنى الدالول اللغوى عند سوسور يتحدد من خلال بعدين: أولهما هو البعد الأفقى التركيبى 
ET‏ وعلاقنه بغيره من الدواليل والوحدات النحوية والقواعدية التى تحكم بئية هذه 
الجملة) ء وثانيهما هو البعد العمودى الاستبدالى (الذى لا توجد مكوناته فعلیاً فی الترکیب اللغوى مع أن هذا البعد 
القائم على الاستبدال الانتقائى يحكم دلالة الدالول ووضوحه) . . ولأن البعد الأفقى التركيبى يقوم على المجاررة 
والاندماج والتداخل فقد أسماه جاكوبسون بعداً كنذائيًاء لأن الكناية تقرم على هذه الأسس تفسها كما هو الحال فى 
علاقة السبب بالنتيجة ودلالة الجزء على الكل وما إلى ذلك. وبالمقابلء فإن البعد العمودى يعمل من خلال الغياب» 
حیث یعتمد اختیار أو حضور ای دالول على تغييب واستبعاد ما كان يمكن أن يحل محله مكايا ونحویا (مبداً 
المرادغة رالتضاد) ؛ يمعلى أن البعد العمودى يقوم عموما على ميا التماثل والمشابهة مما يسمح بتسميته بالبعد 
الاستعارى لأن الاستعارة تقوم على المشابهة ( والقياس والتماثل. ولقد أفاد لاكان من تمييز جاكوبسون بين 
الاستعارة والكذاية ورأی أن صيغ الاستعارة والكناية تفضى إلى إدراك الوظائف اللفسانية . فالاستعارة تبوح 
بالأعراض المرضية (من خلال انتقاء دال واستبعاد غيره وكشف الصلة بينهما) أما الكناية فتكشف منبع الرغية 
وتسهم فى إدراك سببها وتفسيره . ويعبأارة أخرى» فإن الآلية النفسية التى تنتج الأعراض تحتاج إلى المزاوجة بين 
دالين : صدمة جنسية لا واعية وتغيرات داخل الجسم أو أفعال يقوم بها الجسم وهى لهذا استعارية . أما الرغبة 
اللاراعيةء وهى الرغبة التى لا يمكن إزالتها أر إشباعهاء فنتضمن إزاحة مستمرة ة الطاقة من موضوع إلى آخر وهى 
لهذا كنائية. وتوفف الوظيفة الكنائية لا ينتج عرضا بل فيدشاً. 


158 


المتعددة والمتناقضة فى معرفتها الاختلاف وإنكارها له. والحال» أن لهذا الصراع بين 
اللذة / التنغيص» والتسيد / الدفاع» والمعرفة / الإنكارء والغياب / الحضورء أهميته 
الأساسية بالنسبة للخطاب الكرلونيالى . ذلك أن مشهد الفيتشية هو أيضًا مشهد تكرار 
وإعادة تفعيل لاستيهام بدئى؛ حيث ترغب الذات فى أصل نقې يتهدده انقسامه 
بصورة دائمةء نظرا لأن الذات لابد أن تتخذ لها جنماً كيما تولدء وتقال. 


وهكذا فإن الصورة النمطية-بوصفها امرض الرئيسى من مواضع التذويت فى 
الخطاب الكولونيالى»› سواء بالنسبة للمستعمر أو المستعمر- ھی شد امام ودفاع 
مماثل لمشهد الفيتشية» حيث تكون الرغبة فى الأصالة مهددة باختلافات العرق» 
واللون» والشقافة . والحال» أن عنوان کتاب فانون» بشرة ة سوداء» أقلعة بيضاء»ء يلتقط 
على نحو رائع ما أدافع عذه من رأی» حیث يحول إنكار اختلاف الذات الكولونيالية 
إلى ضرْب من سوء التطابق أو عدم الانسجام» إلى ضرب من التنكر المشوه الغريب أو 
الازدراج الذى يهدّد بشطر الروح وبشرة الأنا غير المتمايزة بأكملها . فإذا ما كانت 
الصورة النمطية ضرها من التبميطء فإن ذلك ليس لأنها ضرب من التمثيل الخاطى 
لوا من بل لأا شک م حجرو مثبت من أشكال التمثيل يعمل - من خلال 
إنكاره لعب الاختلاف ف (الذى يتيحه الف * عن طريق الآخر) - على خلق مشكلة ل 
تمثيل الذات فى تدليلات العلاقات النفسية والاجتماعية. 

وحين يتحدث فانون عن تموقع الذات فى خطاب الكولونيالية القائم على الصور 
المنمَطةء فإنه يوفر لما أقول مزيداً من الصدقية . فالأساطيرء والقصص» والتواريخ» 
والنوادر فى ثقافة كولونيالية توفر للذات نوعا من ال إما/ أو الأصلية أو البدئية (“). 
فهذه الذات إما أن تكون مثبة فی وعی للجسد پوصفه نشاطا نافيا لیس غير أو بوصفه 
نوعًا جديدا من الإنسان» جنس جديد. وما ينكر الذات الكولونيالية» سواء كانت 


# النفى هلا بمعنى الإنكار. وحول التباسات الاستخدام التحليلى النفسى لهاتين الكلمتين يمكن للقارئ أن يعود 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع - بيروت»› ط۲ ۱۹۸۷ء ص ,۱۲۸ 
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مستعمرة أو مستعمرة» هو ذلك الشكل من النفى الذى يتيح مذفذا لمعرفة الاختلاف 
وإمكانية الاختلاف والسريان تلك هى التى تطلق دال البشرة / الخقافة من إسار 
ضروب التثبيت التى يفيمها التنميط العرقى» والتحايل المنطقى للدم؛ وإيديولوجيات 
السيطرة أو الانحطاط العرقى والثقافى. يقول فانون قانطاً: أنّى يمم الزنجى وجهه 
یبقی زنجيًا(*')؛ فعرقه يغدو دالولا لا سبيل إلى اجتثاثه على ما فى الخطاب 
الكولونيالى من اختلاف مدفئ . ذلك أن الصورة اللمطية تعوق اشتغال دال العرق 
والإفصاح عنه كما تعوق أى شىء آخر ما عدا ثبات هذا الدال بوصفه عنصرية. 
فنحن نعرف مسبقا وعلى الدوام أن السود فاسقون» والآسيويين منافقون... 


(e) 

ثمة مشهدان أوليان* فى كتاب فانون بشرة سوداءء أقدعة بيضاء: أسطورتان عن 

أصل الوسم الذى وسم به الذات ضمن الممارسات والخطابات العنصرية فى ثقافة 
كولونيالية. ففى إحدى المناسبات تعمد فتاة بيضاء إلى تثبيت فانون فى نظرة وكلمةٍ 
وهی تتفت لتتماهی مع أُمها . وتتردد أصداء هذا المشهد إلى ما لانهاية فى كامل 
مقالة فانون «واقعة السواد»: انظرى زنجى ... ماماء انظرى الزنجى! أنا خائفة. 
ويستنتج فانون: ما الذى يمكن لذلك أن يمئله باللسبة لى سوى حالة من البترء 
والاستتصال» والنزف الذی رشق جسدی کله بدم أسود("') . كما يلح فانون أيضا على 
تلك اللحظة الأولية حين يواجه الطفل الصور النمطية العرقية والثقافية فى قصص 
الأطفالء حيث يقدم الأبطال البيض والشياطين اتود كمواضع للتعيين الإيدیولوجی 
والنفسى للهوية . ومثل هذه الضروب من الدراما تؤذى فى المجتمعات الكولونيالية كل 
المشهد الأولى أو الأصلى ee‏ "نام :مصطلح فرویدی یشیر إلى تجربة ية ضادمة تلنظم فى 
نوع من السيداريو أو المشهد ويلاحظها الطفل أو يفترضها استلادا إلى بعض لمؤشرات» ومن ثم يتصورها 


فی اسڌیهاماته . ٠‏ ومن هم المشاهد الأولية مشهد العلاقة الجذسية بين الرالدين› والتی يؤولها الطفل عادة على 
أنها فمل عنف من قبل الأب (على الأم) . 
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یوم» كما يقول فانون» مستخدماً استعارة مسرحية ۔ هی المشھد۔ تؤکّد على المرئی 
والمشاهد. والحال» أننى أريد أن ألعب على كلا هذين المعنيين اللذين يشيران فى آن 
معا إلى موقع الاستيهام والرغبة وإلى منظر التذويت والقوة . 

لیں صعبا أن نتبين الدراما التى تشكل أساس هذه المشاهد الكولونيالية الدراماتيكية 
اليومية . ففى كل مشهد من هذه المشاهد تدور الذات حول محور الصورة النمطية كيما 
تعود إلى نقطة أو موضع من مواضع التماهى الكلى . فتحديقة الفتاة تعود إلى أُمها فى 
تبيّنها النمط الزنجى وإنكارها له والطفل الأسود يعود عن نفسه أو ينصرف عنذهاء 
وعن عرقه» فى تماهيه الكلى مع إيجابية البياض الذى هو لون ولیس لونا فى آن معا. 
ففى فعل الإنكار والتثبيت تعود الذات الكولونيالية إلى نرجسية الخيالى“ وتعيينه لهوية 
أنا مثالى أبيض وكامل. وما توضحه هذه المشاهد الأولية هو أن النظر /السمع / 
القراءة كمواضع للتذويت فى الخطاب الكولونيالى هى بمثابة دليل على أهمية المخيال 
البصرى والسمعى بالنسبة ل تواريخ المجتمعات("') . 

وأريد فى هذا السياق على وجه التحديد أن المع باقتضاب إلى إشكالية أن ترى | 
أن تكون مرئيًا . حيث أقترح من أجل إدراك الذات الكولونيالية بوصفها أثرا من آثار 
القرة التى تتسم بأنها منتجة - ضابطة و ملدّة ‏ أن نرى إلى رقابة القوة الكولونيالية 


# الخيالى ؛ أحد السجلات الثلاثة ة الأساسية التى أشار إليها لاكان. ففى المرحلة الباكرة من تطوره لا يكون 
الطفل قادرا بعد على تلمَس أى تمييز واضح بين الذات والموضوع؛ أو بينه وبين العالم الخارجى . وهذه الحالة 
من حالات الكيدونة هى ما يدعوه لاكان ب الخيالى» ويعنى به شر تفتقر فيه الذات إلى أى مركز محدد. 
وتبدو فيه وهی تعبر إلى الموضوعات»› وخاصة جسد الأم؛ والموضوعات تعبر إليها فى تبادل وخلط للهريات 
مغلق لا ي ودونما حاجز. ومتى فى مرحلة المرآةء النى ي يبذاً فيها بالحدوث» من ضمن حالة الكينونة 
الخيالية هذهء ول تطوير لأناء أو صورة متكاملة عن الذات» فإن علاقة الطفل بهذه المسورة لا تزال من نوع 
خیالی؛ حيث الصورة هی ذاته ليست ذاته فى آنٍ معاء وبذا تكون ضبابية الحدَ بين الذات والموضوع لا تزال 
سائدة على الرغم من بدء سيرورة ابتناء مركز للذات . والخيالى بالنسبة للاكان هو ذلك الميدان من الصور 
التى نتماهى معهاء ولكدنا بفعلنا ذاك نساق إلى سوء إدراك وسوء تمييز ذواتدا. والأناء باللسبة للاکانء لیس 
سوى تلك السيرورة النرجسية التى ندعم على أساسها معنى خيالي ذات موحَّدة من خلال إيجادنا لشىء فى 
العالم يمكنذا التماهى معه . ويكلمة فإن هذا السجل يصطبغ بغلبة العلاقة مع صورة الآخرالشبيه وعلاقة 
الشخص النرجسية أساسا بأناة. 
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على أنها تعمل بالعلاقة مع نظام الداع إلى النظر. وهذا معناه أن الدافع الذى مدل 
الالتذاذ بالرؤية» والذى يتخذ من النظرة وا ر غه ر کل فن رة 
الأصول» والمشهد الأرلىء وإشكالية الفيتشية ويموقع الموضوع المنظور إليه ضمن 
علاقة خيالية. فالمراقبة» شأن التلصصية» لابد أن تعتمد فى فعاليتها على القبول 
الفعًال الذى يمدّل لازمتها الواقعية أو الأسطورية (لكنه علي الدوام واقعى كأسطورة) 
ويرسخ فى فضاء النظر وهم علاقة الموضوع“')*.(التشديد لى) . والحال» أن 
تجاذب هذا الشكل من القبول فى تحديد الموضوع - الواقعى كأسطورة ‏ هو التجاذب 
الذى تدور حوله الصورة النمطية ويلقى الضوء على ذلك الارتباط الحاسم بين اللذة 
والقوة مما یلح عليه فوکو لکنه یخفق» فی اعتقادی» فی أن يضتره. 

بيد أن تشریحی للخطاب الکولونیالی يظل ناقصاً ما لم مقع الصورة النمطية؛ 
بوضقها ترجا ميا وفيتشيا من التمثيل» ضمن حقل ڌ تعيين الهوية الخاص بهاء 
والذی سبق أن حددته فی توصیفی لمشهدئ فانون الأرلين بأنه ترسيمة الخيالى 
اللاكانية. فهذا الأخير '). هو التحرل الذى يعترى الذات فى طور المرآ*** 
التكوينى» حين تتخذ تلك الذات صورة مميزة تتيح لها أن تطرح أو تفترض سلسلة 


#علاقة لموضوع ٩٥۸1اء»‏ 1٨ء‏ زطاه: مصطاح تحليلي نفسی يدل على اسلوب علاقة الشخص مع عالمه» 
فهذه العلاقة هى نتيجة معقدة وكلية لشكل ما من أشكال تنظيم الشخصية» ولمقاربة متفاوتة فى درجة 
هواميتها للموضوعات» ولشكل ما من أنماط الدفاع المفضلة. 


##طور المرآة عند لاكان هو مرحلة من مراحل تكرين الكائن الإنسانى بين الشهر السادس والشهر الثامن 
عشر من الحياةء» وضمن حالة الخيالى . حيث يجد الطفل الصغير فى المرآة صورة يختبر فيها وحدة مرضية 
وملذة لا يختبرها فى جسده الخاص» لكن هذه الصورة هى صورة مغترية ولا تزال من نوع خيالى» لأن 
الطفل يسیء نمییز ذاته فیها . فهی ذاته ولیست ذاته فی آن واحدء لأن ضبابية الحدَ بين الذات والموضوعات 
لا تزال سائدة . ومع هذا فإن الطقل يكون قد بدأ سيرورة ابتناء مركز للذات . وهذه الذات» كما توحى وضعية 
المرأة.ء هى نرجسية أساسا. حيث ينم التوصل إلى معلى أنا من خلال اكتشاف أن أنا منعكسة إلى الذات من 
موضوع أو شخص فى العالم هو جزء من ذواتنا نتماهی معه وليس ذواتنا مع ذلك» بل شىء غريب. 
ويمكن قراءة وضعية المرآة بوصفها نوع من الاستعارة» حيث تكشف مفردة (هى الطفل) شبيها لها فى آخر 
(هو الانعكاس) . ويرى لاكان أن هذه الصررة تنطبق على الخيالى ككل فهر عالم كمال ووفرة تعکس فيه 
الموضرعات ذاتها فى بعضها البعض ضمن دارة مغلقة دون انقطاع ودون اختلافات أو تقسيمات واقعية› 
ودون افتقارات أو إقصاءات من أى نوع. رلكن» بقدر ما تصطبغ العلاقة بين الأشخاص لاحقاً بآثار مرحلة 
المرآةء فإنها تصبح-بحسب لاكان- علاقة خياليةء ثنائية» محكوم عليها بالتوتر العدوائى» حيث يتكون الأنا 
كآخر» ويتكون الآخر كأنا. 
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من ضروب التكافؤء والتماثل» والهوية بين موضوعات العالم المحيط. بيد أن هذا 
التموقع إشكالى هو ذاته» ذلك أن الذات تجد نفسها أو تدركها من خلال صورة هى فى 
آن مع مولدة للاغتراب ومنطوية تالا على ضربٍ من المواجهة. وهذا ما يشگل أُساس 
العلاقة الوثيقة بين شكلى تعيين الهوية المتواطئين مع الخيالى» ألا وهما النرجسية 
والعدوانية . فهذان الشكلان على وجه التحديد من أشكال تعيين الهوية هما ما يشكل 
الاستراتيجية المسيطرة لدى القوة الكولونيالية التى تمارس بالعلاقة مع الصورة 
النمطية التى توفر- بوصفها شكلاً من القناعة المتعددة والمتناقضة معرفة 
بالاختلاف و إنكارا أو تقنيعا له فى الوقت ذاته . وبذا يكون امتلاء الصورة النمطية - 
أی صورتها ك هرية ‏ مهذدا دوما بالنقص شأنه فى ذلك شأن طور المرآة. 

وبذا يكون بناء الخطاب الكولونيالى تمفصلاً معقدا بين مجازات الفيتشية ‏ استعارة 
وكناية ‏ والشكلين النرجسى والعدوانى المتاحين ل الخيالى فى تعيين الهوية. وبذا 
يكون الخطاب العرقى القائم على الصور المنمطة استراتيجية رياعية الأطراف. حيث 
نجد ارتباطا بين وظيفة الفيتش الاستعارية أو التقنيعية والاختيار النرجسى للموضوع* 
كما نجد تحالقا معاكسًا بين التصوير الكنائى للنقص والطور العدوانى من أطوار 
الخيالی . وبذا يكون ما يشگل الذات فى الخطاب الكولونيالى هو مخزون أو ذخيرة من 
المواقع المتصارعة. حيث يكون اتخاذ أى موقع محدد» ضمن شكل خطابى نوعی؛ 
وفى ظرف تاريخى معين» إشكاليا على الدوام موضع ثبات واستيهام على السواء. فهو 
يوفر هوية كولونيالية دى ان جميع استيهامات الأصالة والبدء۔ فى فضاء من 
التمزق والتهديد الصادرين عن تغاير المواقع الأخرى وفى مواجهة هذا الفضاء. فلكى 
يكون التدليل الذى تمارسه الصورة النمطية ناجحاء فإن هذه الأخيرة- بوصفها شكلا 
من القناعة المنشطرة والمتعددة- تحتاج إلى سلسلة متواصلة ومتكررة من الصور 
اللمطية الأخرى. والسيرورة التى ينقش من خلالها التقنيع الاستعارى على نقص لابد 


# الاختيار اللرجسى للموضوع ءءاها-اءء ااه عاائاووء٣ده:‏ هو اختيار للموضوع على غرار علاقة 
الشخص بڊنفسه؛ وبحيٺٹ يمثل الموضوع المختار هذا المظهر أو ذاك من الشخنص عینذه. 
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له من ثم أن يخفى هى سيرورة تعطى الصورة اللمطية كلا من ثباتها وخاصيتها 
الهواميةء حیث یلبغی للقصصٍ القديمة ذاتهاء عن حيروانية الزنجى»› أر استغلاق 
الكولى* أو غباء الإيرلندى» أن تحكى مرَة أخرى من جديد (وبصورة قسرية)ء كيما 
تقدم ضرويا من الرضا والخوف مختلفة فى كل مرة. 
وفى أأى خطاب كولونيالى معيّن» نجد أن المواقع الاستعارية / النرجسية والمواقع 

الكنائية/ العدوانية تعمل عملها فى الوقت ذاته» متوازنة ذلك ك التوازن الاستراتیجی فی 
علاقة واحدها بالآخر « شأنها فى ذلك شأن لحظة الاغتراب التى تقف بمثابة تهديد 
لوف فرة الخيالى» وشأن القناعة المتعددة التى تتهدّد الإنكار الفيتشى. فذوات الخطاب 
تبنی ضمنٍ جهاز القوة الذى يحتوى- بكلا معنيى هذه الكلمة** -معرفة أخرى» 
مغرف مختجزة وفيتشية تعمل عبر الخطاب الكولونيالى برصفها ذلك الشكل المحدود 
من الآخرية الذى دعوته بالصورة النمطية. وإننا لنجد لدى فانون وصقا لاذعًا 
لمفاعيل هذه السيرورة وآثارها على التقافة المستعمرة: 

عذاب متواصل ولیس اختفاء كاملا للفقافة التى كانت 

قائمة فى السابق . فالثقافة التى كانت ثقافة حيَّةَ ومنفتحة 

على المستقبل»ء تغدو مغلقةء مفبتة فى الوضع 

الكولونيالى» ترزح تحت نير الاإضطهاد. ولانها حاضرة»ء 

ومحتّطة فى آن معاء فإنها تشهد ضد أهلها.... التحنيط 

القافى يفضى إلى تحديط تفكير الفرد.... كما لو أن من 

الممكن لإنسان أن يتطور خارج ثقافة تعرّفه ويقرر أن 

يتبتاها("") . 

تحاول الاستراتيجية رياعية الأطراف التى وضعتها للصورة النمطية أن تقدَم د 

ذات الخطاب الكولونيالى » على نحو فيه شىء من الترددء بدية وسيرورة . وما أريده 
الآن هو أن أتناول مشكلة التمييز أو التفرقة على أنها الأثر أو المفعول السياسى لمثل هذا 
#الكولى اا0ه٥:‏ هو عامل غير ماهرء تدقع له أدنى الأجورء وخاصة فى بعض أجزاء آسيا. 
أي بالمعلى الذى يشير إلى الاشتمال على الشىء واستيعايه من جهة وإلى الميطرة ة عليه والتحكم فيه من 
جهة أخرى. 
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الخطاب وأن أربط هذه المشكلة بسؤال العرق و البشرة . ومن أجل هذه الغاية» فإنه من 
المهم أن نتذكر أن القناعة المتعددة التى ترافق الفيتشية لا تتسم بقيمة إنكارية وحسب 
بل ب قيمة معرفية أيضاء وهذه الأخيرة هى ما سأسعى وراءه آلآن ٠‏ ولکی نحسب هذه 
القيمة المعرفية فإن من الحاسم أن ننظر فيما يعنيه فانون حين يقول: 

ثمَة سعی وراء الزنجىء» فالزنجى هو حاجة» لأن المرء 

لا يستطيع أن يوإصل من دونه» فثمة حاجة إليهء إنما 

لیں من غیر أن یجعل مستساغا علی نحو معین . ولسوء 

الحظ»› فإن الزنجى يطيح بالمنظومة ويخرق 

المعاهدات('") . 

لكي نق هة الخاجة ركاف جل الطن رار نن تاعا لايد ان غرف 

ببحض صضرودب ب الاختلاف المهمة بين النظرية ية العامة فی الفيتشية واستخداماتها 
المخصوصة فى فهم الخطاب العنصرى اول ضروت الاخفلاف هذه أن فش 
الخطاب الكولونيالى ما يدعوه فانون ترسيمة البشرة - ليس سرا كما هو حال الفيتش 
الجنسى. فالبشرة التى هى الدال الأساسى على الاختلاف الثقافي والعرقى فى الصورة 
النمطية» هى الأشد وضوحاً بين ضروب الفيتش» حيث تدرك كنوع من «المعرفة 
الشائعة؛ فى سلسلة من الخطابات التقافيةء والسياسية» والتاريخيةء وتلعب دور عام 
فى الدراما العرقية التى تؤدى كل يوم فى المجتمعات الكولونيالية . وثانی ضروب 
الاختلاف» أن الفيتش الجنسى مرتبط ارتباطاً وثيقًا ب «الموضوع الجيد»» فهو الدعامة 
التى تجعل كامل الموضوع مرغوياً ومحبوياء والتى تيسّر العلاقات الجنسية بل 
وتستطيع أن تعزز شكلاً من أشكال السعادة . ويمكن النظر إلى الصورة النمطية أيضًا 
على أنها ذلك الشكل المثبت المحدد من شكال الذات الكولونيالية والذى يسر العلاقات 
الكولونيالية ويقيم شكلاً خطابيًا من التقابل أو التضاد العرقى والثقافى تمارس القوة 
الكولونيالية تبعا لمعطياته . فإذا ما زعم أن رین غاا ما نگرنون مو وات 
للكراهية» كان بمقدورنا أن نردد مع فرويد: 

إن العاطفة والعداء فى التعامل مع الفيتش ۔ اللذين يسيران 

بالتوازى مع إنكارالخصاء والاعتراف به يكونان 

مختلطين بنسب غير متساوية باختلاف الحالاآات» بحيث 

يمكن تمييز الواحد منهما أو الآخر بمزيد من الوضوح (""). 
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وما يتبيّنه هذا القول هو ذلك المدى الواسع الذى تطوله الصورة النمطيةء من 
الخادم المطيع إلى الشيطان» من المحبوب إلى المكروه»,الأمر الذى يمل تبدل وتحول 
مواقع الذات فى اشتغال القوة الكولونيالية الذى حاولت أن أفسّره من خلال حركية 
منظومة الخطاب الكولونيالى الاستعارية / النرجسية والكنائية / العدوانية. غير أن ما 
يبقي حريا بالتفحص هو بناء دالٌ البشرة / العرق فى أنظمة الرؤية والخطابية تلك 
الفيتشيةء والنظرء والخيالى التى جعلت ضمنها موقع الصور النمطية . فمن غير ذلك 
الأساس لا نستطيع أن نبنى القيمة المعرفية لذلك الدالّء تلك القيمة التى تمگننا- كما 
آمل-من رؤية مکان الاستيهام فى ممارسة القوة الكولونيالية. 
والحال أن سجالى يتكئ على قراءة معيدة لإشكالية التمثيل الخاصة بالوضعية 
الكولونيالية » كما يشير فانون: 
تكمن أصالة السياق الكولونيالى فى أن البنية التحتية 
الاقتصادية هى بنية فرقية ايض .. فأنت غنى لأنك 
أبيض» وأنت أبيض لأنك غنى . وهذا هو السبب فى 
ضرورة التوسّع قليلاً بالتحليل الماركسى فى كل مرَة 
نتناو ل فيها المشكلة الكولونيالية("") . 
وهنا إما أن یری فانون على أنه مممتك بتصور تأملی أو حتمى بسيط فيما يتعلق 
بالتدلیل الثقافی / الاجتماعی» أو أن يقرا على نحو شائق ومثير أكثرء على أنه يتّخذ 
موقفًا مناهضًا للمذهب القائل بالكبت (مهاجمًا ذلك التصور الذى يرى أن 
الإيديولوجيا-بوصفها ضريا من سوء الإدراك اة التمثيل- هى بمثابة كبت 
للواقعی) . ولغاياتنا هذاء فإننی أميل إلى هذه القراءة الثانية التی تور لممارسة القوة 
ضرباً من وضوح إلروؤية» وتدعم السجال الذى يرى أن البشرة» بوصفها دال التمييز أو 
التفرقةء لابد أن تنتج أو تعالج بوصفها واضحة وكا بقول بوك ابوت فی سياق 
مختلف جداء فانه 
فى حين ينفى الكبت موضوعه إلى اللإوعي» وينسى 
ویحاول أن ينسى النسيان» فان التمییز لابد له أن يواصل 
استدعاء تمثيلاته إل الاش ا المعرفة الحاسمة 
بالاختلاف الذى تجسده هذه التمثيلات ومعيدا إليها 
حيويتها باتجاه الإدراك الذى تقوم عليه فعالية 
التمييز.. ل 
الاختلاف ذاته الذى هو موضوعه أيض) (“) 
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وما ءيقره التمييز- كما يتابع أبوت- هو الاحتجاز أو الانسداد الذی یقف فی وجه 
بناء الاختلاف بناء مسبقا وفي وجه اشتغاله: فهذا الكبت الذى يعترى الإنتاج يقتضى 
أن تكون معرفة الاختلاف مدبرة ببراءةء بوصفها طبيعية» أى أن تكون المعرفة 
مخترعة بوصفها إدراكا بدثياًء وبوصفها نتيجة عفوية ل وضوح ما هو واضح اا 
إن هذا النوعء العفوى والواضح» على وجه التحديد من أنواع المعرفة هو الذی 
ينسب إلى الصورة النمطية . حیث یکون اختلاف موضوع التمییز واضحاً وطبیعیا فی 
ان اء كما هو اللون بوصفه الدالول الثقافى / ا على الدونية والانحطاطء 
وكما هى البشرة بوصفها هويته الطبيعية . غير أن تناول أبوت لهذا الأمر يتوقف عند 
نقطة ڌ تعيين الهوية ويتواطأً على نحو غريب مع نجاح الممارسات التمييزية إذ يشير 
إلى أن تمفیلاتها تقتضی بت اشتغال الاختلاف» كما يرى أن القرل بخلاف ذلك 
يعنى وضع الذات فى حالة من استحالة الإدراك» إذ أنها ستنقل إلى الوعى تغاير 
الذات بوصفها مكان الإفصاع ("") . 

وعلى الرغم من إدراك أبوت تلك الأهمية الحاسمة التى تحظى بها معرفة 
الاختلاف بالنسبة للتمييز وما يطرحه من إشكالية على الكبت» إلا أنه واقع فى إسار 
المكان الموحد الذى يتركه للإفصاح . فهو يكاد يشير إلى أن من الممكن ل مؤوّل 
الخطاب التمييزى - ولو بصورة لحظية ووهمية - أن يكون فى موقع غير موسوم 
بالخطاب إلى الحدٌ الذى يمكن عذده أن يحكم على موضوع التمييز بأنه طبيعى 
وواضح . وما يغفله أبوت هو الدور التيسيرى الذى يلعبه التناقض والتغاير فى بناء 
الممارسات السلطوية وتثبيتاتها الخطابية الاستراتيجية. 

يقوم مفهومى الخاص عن الصورة النمطية ‏ بوصفها۔ خيطا رابطاً على تبين 
ومعرفة تجاذب تلك السلطة وتلك الأنظمة الخاصة بتعيين الهوية. فدور التعيين 
الفيتشى للهويةء فى بناء معارف تمييزية معتمدة على حضرور الاختلاف»› هو توفير 
سيرورة ة من الانشطار والقناعة المتعددة / المىناقصة فى موضع النطق والتذويت. 
وهذا الانشطار الحاسم للأنا هو ما يتمدّل فى توصيف فانون لبناء الذات المستعمرة 
بوصفها أثرا من آثار خطاب قائم على الصور النمطية : حيث تكون الذات مثبتة ساسا 
لكنها منشطرة ثلاث بين المعارف المتضارية الخاصة بالجسد والعرق» والأسلاف 
فحين تغير الصورة النمطية على الترسيمة الجسديةء تذهار هذه الأ رة 
مكانها ترسيمة عرقية قائمة على لون البشرة. ... ولا يعود الأمر متعلقًا بإدراكى 
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لجسدى بصيغة الشخص الثالث بل بإدراكى له بصيغة الشخص المثلث.... فلست 
مكاناً معيناً واحداء بل مكانين» ثلاثة أمكذة (") . 
ويمكن أن تَفُهم هذه السيرورة على أفضل وجه بالعلاقة مع الإفصاح عن القذاعة 

المتعددة مما يقترحه فرويد فى مقالته عن الفيتشية. فذلك الشكل من المعرفة الذى 
يتیح إمكانية الاشتمال على قناعتین متافضتين فى وقت واحد» إحداهما رسمية 
والأخرى سرية؛ إحداهما قديمة والأخرى تة تقدمية» إحداهما تفسح المجال لأسطورة 
الأصول والأخرى تفصح عن الاختلاف والانقسام› هو شکل غير قائم على الكبت. أما 
قيمته المعرفية فتكمن فى الاتجاه الذى يتخذه بوصفه ضرباً من الدفاع حيال الواقع 
الخارجی»ء وفی توفیره› كما یقول میتز: 

ذلك القالب الدائم» ذلك النموذج الأصلى الفعّال لجميع 

تلك الانشطارات فى القناعة مما سيغدو الإنسان قادرا 

عليه منذ الآن فصاعدا فى أشد المجالات تذرَعاًء ولجميع 

تلك التفاعلات المعقدة إلى ما لانهاية سواء كانت لا 

واعية أو واعية فى بعض الأحيان مما سيبيحه الإنسان 

لنفسه بين التصديق والتكذيب (*") . 

واعتقادى - أنه من خلال هذا التصور للانشطار والقناعة المتعددة - يغدو من 

الأسهل أن نرى ارتباط المعرفة والاستيهام» والقوة واللذةء الذى يور بالغ التأثير على 
ذلك النظام المحدد من الوضوح الذى يجدّده الخطاب الكولونيالى. فوضوح 
العرقی / الکولونیالی هو فی آن معا موضع هوية (انظرى» زنجى) ومشكلة تعتر 
الانغلاق الذى نجری محاولته ضمن الخطاب . ذلك أن تمتیل الانشطار فی 0 
يزرع الاضطراب فى معرفة الاختلاف بوصفه مواضع خيالية للهوية والأصلء 
كالأسود والدّبيض۔ وما دعوت باللعب ہیں النحظات الاستعارية / النرجسية والكنائية 
/ العدوانية فى الخطاب الكولونيالى تلك الاستراتيجية رباعية الأطراف الخاصة 
بالصورة النمطية ‏ هو لعب يتبين على نحو حاسم الصورة المسبقة للرغبة بوصفها قوة 
يمكن أن تولّد الاضطراب والصراع فى جميع أنظمة الأصالة التى كنت قد جمعتها 
معا . ففى تحديد موضوع الدافع إلى النظر ثمَة على الدوام عودة النظرة المنطوية على 
التهديدء وفى تعيين الهوية ضمن علاقة الخيالى ثمة على الدوام ذلك الآخر المولد 
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للاغتراب (أو المرآة) الذى يعيد صورته إلى الذات على نحو حاسم؛ وفى ذلك الشكل 
من الاستبدال والتثبيت الذى هو الفيتشية ثمة على الدوام أثر الضياع والغياب. ولكى 
نعبر عن ذلك بصورة محكمة نقول: إن معرفة الاختلاف وإنكاره یکونان مضطربین 
على الدوام بالسؤال المتعلق بتمثيل أو إعادة حضور الاختلاف وبذائه. 

وبهذا المعنى» فإن الصورة النمطية هى موضوع مستحيل. ولهذا السبب بالذات› 
فإن ما تبذله الكولونيالية من جهود تتعلق ب المعارف الرسمية شبه العلميةء 
والتنميطية » والإداريةء والقانونية» والخاصة بتحسين النسل - هى جهود تكون متراكبةء 
عند موضع إنتاجها المعلى والقوة» مع الاستيهام الذى يضفى طابعا درامیًا علی 
الرغبة المستحيلة فى أصل نقی› غير متباین . فالاستيهام الکولونیالی» الذی لا پشگل 
هو ذاته موضوع الرغبة بل خلفيتها أو بيلتهاء والذی لا يشگل هو ذاته ضریاً من 
إسباغ هويات مسبقة أو الردً والنسبة إليهاء بل إنتاجًا لهذه الهويات فى نحو سيناريو 
الخطاب الكولونيالى» يلعب دور حاسمًا فى تلك المشاهد اليومية من التذويت فى 
مجتمع كولونيالى يشير إليه فانون مرة بعد مرة. . وكما هو الحال فى استيهامات أصول 
الجنس والجنسية» فإن إنتاجات الرغبة الكولونيالية تسم الخطاب بأنه بقعة مفضلة لأشدَ 
الارتكاسات الدفاعية بدائيةء كالتحوّل ضد الذات»› والتحول إلى النقيض» والإسقاط› 
والنفى ("") . 

ومشكلة الأصل بوصفها إشكالية معرفة عنصرية وقائمة على الصور النمطية هى 
مشكلة معقدة» وما قلته عن بنائها سوف يتضح من خلال إضاءة نستمدها من فانون. 
فالتصوير المنمط ليس بناء صورة زائفة تغدو كبش فداء الممارسات التمييزية بقدر ما 
هو نص متجاذب من الإسقاط رالاجتیاف* ¢ والاستراتيجيات الإستعارية نه والكنائيةء 
والانزياح» وفرط التحديد» والإثم» والعدوانية وبقدر ما هو تقنيع وشطر ل المعارف 
الرسمية والهوامية بغية بذاء مواقع الخطاب ای وتقابلاته: 


فى ذلك اليوم الشتوى الأبيض ا إلى جسدی مبطوحاًء 
مشرهاء معاد تلوینه» ومکسوا بالحداد. الزنجی حیوان» 


#ورد الإسقاط فى هامش سابق اما الاجتیاف 0۸ا›ءزi")ro:‏ فهو عملية يفوم فيها الشخص بنقل موضوعات؛ 
أو صفات خاصة بهذه الموضوعات من الخارج إلى الداخل تبعاً لأسلوب استیهامی أو هوامى. ويتشكل الأناء 
عند فروید» من خلال اجتياف کل ما هو مصدر للذَة وإسقاط كل ما هو عامل تنغيص على الخارج. 
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الزنجی ردیءء الزنجی وضيع› الزنجی شذيع› انظری: 
بردانء الصبى الصغير يرتجف لأنه خائف من الزنجىء 
الزنجى يرتجف من البرد ذلك البرد الذى يخترق العظام 
الصبى الصغير الجميل يرتجف لأنه يحسب أن الزنجى 
يمور بالغضب» الصبى الصغير الأبيض يلقى بنفسه فى , 
حجر أمه : ماماء الزنجی یرید أن یأکلدی) 0 


إن سيناريو الاستيهام الكولونيالى هو ما يقصح - فى أدائه تجاذب الرغبة- ن 
الحاجة إلى الزنجىء تلك الحاجة التى يحطمها الزنجى . ذلك أن الصورة النمطية هى 
بدیل وظل فی آن معا . فمن خلال تقبل الآخر المصور نمطيًا لأشد استيهامات 
المستعمر وحشية واستجابته لهذه الاستيهامات (بمعناها الشعبى الشائع) » فإنه يكشف 
شيئًا من استيهام موقع السيادة ذاك (بوصفه رغبة) دفاعا) . ذلك أنه إِذا ما كانت 
البشرة فى الخطاب العنصرى تعنى وضوح الدكنةء وتمثل دالا رئيسًا على الجسد 
وتعالقاته الاجتماعية والثقافيةء فإننا مضطرون لأن نتذكر ما قاله كارل آبراهام فی 
عمله الأساسى عن الدافع إلى النظر")ء حيث يرى أن القيمة اللذية للدكدة تكمن فى 
ضرب من الانسحاب بغية عدم معرفة أى شىء عن العالم الخارجى I‏ 
الرمزى يظل متجاذبًا على طول الخط . فالدكدة تدل على كل من الولادة والموت فى 
آن معاء وهى فى الأحوال جميعاً رغبة فى العودة إلى امتلاء الأم» رغبة فى خط من 
الرؤية والأصل لا انكسار فيه ولا تباین . 


بيد أنه من المؤكد أن ثمة مشهدا آخر من مشاهد الخطاب الكولونيالى يلبّى فيه 
المحلى أو الزنجى حاجة الخطاب الكولونيالىء حيٿ يکرن الانشطار الهذام قابلا للبرء 
والتعويض ضمن استراتيجية من الضبط أو التحكم الاجتماعى والسیاسی . وبذا يبدو 
صحيحاً أن سلسلة التدليل الصورية النمطية مختلطة» ومتعددة الأشكال» ومنحرفةء 
وتقف بمثابة إفصاح عن قناعة متعددة . فالأسود همجی (آکل للحوم الآدمية)ء إلا أنه 
أيضاً وفی الوقت ذاته أخلص إلخدم وأجلهم (حامل الطعام)» وهو تجسيد للجنس الهائج 
وبریء براءة الأطفالء وهو مبهم؛ وبدائی»› E‏ کما ماهو أخير الخبراء بالحياة 
والناس وأبر ع كذاب ومتلاعب بالقوى الاجتماعية . ر:' يتم إضفاء الطابع الدرامى 
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عليه فى كل حالة من هذه الحالات هر ضرب من الفصل بين الأعراق» والثقافات» 
والتواريخ» ضمن التواريخ فصل بین ما قبل وما بعد مما یعید على نحو موسوسٍ 
اللحظة الأسطورية» أو التفارق الأسطورى. 


وعلى الرغم من ضروب التشابه البنيوى مع لعب الحاجة والرغبة فى 
الاستيهامات الأولية* إلا أن الاستيهام الكولونيالى لا يحاول أن يغطى على لحظة 
الفصل تلك . فهو أشد تجاذبا من أن يفعل ذلك . وهويطرح - من جهة أولى- ضرياً 
من الغائية المتمظلة فى إمكانية أن تتزايد على نحو مطرد قابلية المحلى للإصلاح فى 
ظل شروط معينة من الضبط والتحكم الكولونياليين. إلا أنه - من جهة ثانيق ييدى 
ذلك الفصل على نحو فعال» ويجعله أشد وضوحاً. ووضوح هذا الفصل» فى إنكاره 
على المستعمر قدرته على حكم ذاته» وعلى الاستقلالء والتمتع بأنماط المدنيّة 
الغربية» هو الذى يعمل على إقرار النسخة والرسالة الرسميتين من القرة الكولونيالية . 

إن الخطاب العنصرى الصُورى النمطى ينقش - فى لحظته الكولونيالية - شکلا 

من الحكومية يتأثر أعمق التأثرء فى تشكيله المعرفة وممارسته القوة» بضربٍ من 
الانشطار المثتج. . فبعض ممارساته تدرك اختلاف العرق»ء والثقافةء وإلقاريخ علي : 
النحو الذى بأورتَهًا عليه المعارف الصورية المطية والنظريات العرقية والتجرية 
الكولونيالية فى ميدان الإدارةء فتماسس على هذا الأساس سلسلة من الإيديولوجيات 
السياسية والتقافية التی تتميز بأنها متحيزة› وتمييزيةء وأثريةء وقديمة»› و أسطوريةء 
وتذرك إدراكًا حاسمًا على أنها كذلك . ود معرفة السكان المحليين من خلال هذ 
اامصطلحات» فإن أشكال الضبط والتحكم السياسى السلطوية والتمييزية تعتبر ملائمة 
ومناسبة . وبذا يحكم على السكان المستعمرين بأنهم سبب المنظومة ونتيجتها فى آن 
معاء فيحتجزون فى حلقة من التأويل . حيث تكون واضحة ضرورة ثل هذا الحكم 
الذى تبرره تاك الإيديولوجيات الأخلاقية والمعيارية عن الرقى الذى يدرك على أنه 
الرسالة الحضارية أو واجب الرجل الأبيض. غير أننا نجد فى جهاز القوة الكولونيالية 


× الاستيهامات الأولية أو الأصليةء هى البلى الاستيهامية النمطية (من مثل الحياة الرحمية» المشهد الأولىء 
الخصاء؛ الغراية) التي يجدها التحليل التفسى فى ساس تنظيم الحياة الاستيهامية» وذلك مهما كانت طبيعة 
تجارب الشخص الذاتية . ويفسر فرويد الطابع الكونى لهذه الاستیهامات فى كونها تشكل تراثا ينققل عبر 
الأجيال. 
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ذاته منظومات وعلومًا حديثة فى الحكم» وأشكالاً غريبة تقدمية فى التنظيم 
الاجتماعى والاقتصادى تور التبرير الظاهر لمشروع الكولونياليةء وهذا سجال كان قد 
ترك أثره» جزئیًاء علی کارلی مارکس ٠‏ والحالء» أن الموقع الذى د تتواجد فيه معا کل 
هذه الأمور هو المكان الذى تستخدم فپه استراتیجات التهمیش والتراتب فى تدبر 
المجتمعات الكولونيالية . وإذا ما كان مبرر ما استنتجته من فانون بشأن ذلك الوضوح 
الخاص الذى يميّز القوة الكولونياليةء فإننى أتوسع بذلك لأتول إن هذا الوضوح هو 
شكل من الحكومية يعمل فيه الفضاء الإيديولوجى بطرائق تعاونية صريحة ومنفتحة 
مزيدا من الانفتاح مع الحاجات أو الضرورات السياسية والاقتصادية. فالقكنات 
تدعمها الكذيسة التى تدعمها المدرسة» والمعسكر تدعمه الخطوط المدنية بكل ما لديها 

من القوة . وما يجعل مثل هذا الوضوح الذى يميّز مؤسسات القوة وأجهزتها ممكنا هو 
أن ممارسة القوة الكولونيالية تجعل علاقة هذه المؤسسات والأجهزة غامضةء وتنتجها 
على أنّها ضروب من الفيتش» أو مشاهد من التفوق الطبيعى | العرقى . وحده مقر 
الحكم أو كرسيّه يكون فى مكان آخرء غريبًا تفصله تلك المسافة التى تعتمد عليها 
المراقبة فيما تمارسه من استراتيجيات التشيىء والمعيارية والضبط. 

أما كلمة الختام فهى لفانون: 

سلوك (لمستعمر) هذا ينمٌ عن عزم على التشيىءء والتقييد» والحښسء » والقسوة. 
فعبارات مثل أعرفهم و تلك هى حالهم» تبين هذا التشيىء الأقصى وقد تحقق َو 
بنجاح... 

چ ثقافة يمكن أن نتبّن فيها خصائص الدينامية؛ والنماء» والعمق. 
فی حین نجد قبالتها (فی الثقافات الكولونيالية) ملامحء وغرائب» وأشیاء» لكننا لا نجد 
بنية أب (۳) . 
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الفصل الرابع 


عن التنكر والإنسان 
تجاذب الخطاب الكولونيالى 


بقدر ما یکون التنگٌر متميّزاً عما یمکن أن ندعوه ذاته التی 
تقف خلفه» فانه یکشف عن شیء ما ویبوح به . فلتيجة 
التنكر هى التمويه. ... وأمرو لپ أمر انسجا م مع الخلفيةء 
بل أمر تركش قبالة خإغية مرقشةء تماما كما هر الحال فى 
تقدية التمويه ألتى تمارس فى الحرب بين بنى البشر. 
جاك لاكان» الخط والضوء»ء عن التحديقة(') 


ليس فى محله ,أن نناقش في مثل هذا الوقت تلك السياسة 
الأصيلة التی ت تنعم على كل مستعمرة من مستعمرات 
الإمبراطورية البريطانية بتمثیل یحاکی ہا فی الدستور 
البريطانى أما حين ينسى المخلوق الذى أنعم عليه بكل 
هذا مغزاه الحقيقیى ويتجرًاً على تحدى الب الأ بدفع 
من أهمية متوهمة يسبغها على الممثلين وصولجانات 
السلطة وجميع أدوات التشريع الإمبراطورى ومراسمه»ء 
فإن على البلد الأم أن يلوم نفسه على حماقة إنعامه بمثل 
هذه المزایا على شرط اجتماعی لا يشتمل على أى مبرر 
فعلى لمثل هذا الوضع الرفيع. يبدو أننا نسيدا أو أغفانا 
واحدا من المبادئ ئ الأساسية فی نظام سیاستنا 
الكولونياليةء ألا وهو مبداً التبعية الكولونيالية. . فمذح 
مستعمرة من المستعمرات أشكال الاستقلال هو مر يدعو 
إلى السخرية؛ ذلك أنها لن تعود مستعمرة ساعة واحدة 
إذا ما تمگنت من الحفاظ على موقف مستقل . 


سیر إداورد ست تأملات فی شدون غربی أفریقیا... 
موجهة لی المکتب الکولونیالی» هاتشرد » لندن » 1۸۳۹. 
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غالبًا ما يتكلم خطاب الكولونيالية الإنجليزية ما بعد التذوير بلسان متشعب» لا 
بلسان كاذب. وإذا ما كانت الكولونيالية تضطلع بالقوة باسم التاريخ» فإنها تمارس 
سلطتها مره بعد مر عبر صور من الهزل والسخرية. ذلك أن القصد الملحمى الذى 
ترمى إليه الرسالة الحضاريةء الإنسانية إنما لیس تماما بحسب القولٍ الشهير الذى جاء 
غل ان ر ر ا ا » غالبا ما ينتج نصاً غنيا بتقاليد 
ال انع - ,اعءم ٠٠٠‏ والمفارقة الساخرةء والتنكر والتكرار. وفى هذا التحول الهزلى من 
مثل الخيال الکولونیالى الرفيعة إلى مفاعيله الأدبية المحاكاتية الوضيعة» يبرز التنگر 
كواحدة من أشد استراتيجيات القوة والمعرفة الكولونياليتين دهاء وفعالية. 

يمثل التنكّر ضريا من التسوية المنطوية على مفارقة ساخرة» وذلك ضمن اقتصاد 
الخطاب الكولونيالى الذى يتسم بانطوائه على عناصر متصارعة والذى يصفه إدوارد 
سعيد(") بأنه ضرب من التوتر بين الرؤية الشمولية التزامنية الخاصة بالسيطرة (وما 
تولده من الحاجة إلى هوية وحالة من الركود والسكون) وبين الضغط المقابل الذى 
یمارسه التاریخ (وما یولده من غير واختلاف) . وإذا ما كان لى أن أعدّل الصيغة التى 
وضعها صموئيل ويبر بخصوص رؤية الخصاء المولدة للتهميش(“)ء فإن بمقدورى 
القول إن التنگر الکولونيالى هو الرغبة فی آخر معدل أو م وقابل للمعرفةء بوصفه 
ذاتا لاختلاف هو الشیء ذاته تة تقريبًاء إتما ليس تماما وما يعليه ذلك هو أن خطاب 
التنگر مبنی حول ضربٍ من التجاذب» فلکی یکون التنگر فعالاًء ینبغی الا يكف عن 
إنتاج انزلاقه» وإفراطه» واختلافه . ويذا فإن سلطة هذا النمط من الخطاب الكولونيالى 
الذى أدعوه بالتنكر تكون مترعة بحالة من عدم الحسم: حيث يظهر التنكر بمثابة 
تمثيل لاختلاف هو ذاته سيرورة من الإنکار. وبذاءیكون التنگر دالول إفصاح مزدوج» 
استراتيجية معقدة ده من التعديل والإصلاح»› والتنظيم› والضبط› تعمل على «تملک» 
الآخر بيدما هى تظهر القوة . كما يكون فى الوقت ذاته دالولا على حالة من عدم 
التملك» دالول اختلاف أو عناد يضفى التماسك على ما لدى القوة الكولونيالية من 
وظيفة استراتيجية مسيطرة» ويعزز المراقبةء كما يطرح تهديدا يلازم كلا من المعارف 
المعيارية وقوى الضبط. 

وتأثير التنكّر على سلطة الخطاب الكولونيالى تأثير عميق ومولد للاضطراب. ذلك 
أن حلم المدنية ما بعد التنويرى» إذ «يضفى المعيارية؛ على الحالة الكولونيالية أو الذات 
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الكولونياليةء إنما يقرب لغة الحرية التى يتكلم بها وينتج معرفة أخرى بمعاييره. 
ويمكن أن نتبيّن التجاذب الذى يملى هذه الاستراتيجية على هذا النحو فى المقالة 
الفانية لجون لرك» على سبيل المثالء هذه المقالة التى تلشطر لتكشف عمًا فى 
استخدامه لكلمة «العبده من تقييد للحرية : حيث يستخدم هذه الكلمة على نحو وصفى 
وبسیط اول كمحل لشكلٍ مشروع من أشكال التملك» ومن ثم كمجاز يشير إلى 
ممارسة للقرة لا تطاق ولا شرعية لها أما ما يفصح عنه فى تلك المسافة بين 
الاستخدامين فهو الاختلاف المطلق المتخيل بين ولاية كارولينا الكولونيالية وحالة 
الطبيعة الأصلية. 


رالحال» أن الأمثلة التى سأقدّمها عن المحاكاة الكولونيالية تأتى من هذه لمنطقة 
الواقعة بين التنكر والسخريةء حيث تكون الرسالة الحضاريةء الإصلاحية دة 
بالتحديقة المزيحة التى يحدَّقها صنوها أو نظيرها الذى يمارس الضبط . وما تشترك به 
هذه الأمثلة جميعا هو نوع من السيرورة الخطابية النى لا يقتصر الأمر فيها على قيام 
الإفراط أو الانزلاق اللذين ينتجهما تجاذب التنكر (الشىء ذاتهء إنما لیس تماما) ب شق 
الخطاب» بل يتعدى ذلك إلى تحوله إلى ضرب من الارتياب أو انعدام اليقين 
يذبّت الذات الكولونيالية بوصفها حضورا «جزئيًاه . وما أقصده ب جزئى هو ناقص و 
افتراضی علی حد سواء. لکأن ظهور الکولونیالی ذاته متوقف فی تمثیله على ضرب 
استراتيجى من التقييد أو الحظر ضمن الخطاب المرجعى الموثوق ذاته . فنجاح التملك 
الكولونيالى يتوقف على تكاثر موضوعات غير متملكة تضمن إخفاقه الاستراتيجىء 
بحیث یکون التنکر شبها وتهدیدا فی آن معا . 

يمثل بحث تشارلز غرانت ملاحظات بشأن الحالة الاجتماعية لرعايا بريطانيا 
العظمى من الآسيويين (۱۹۷۲)(°) نصا كلاسيكيا فيما يتعلق بمسألة الجزئيةء فلا يبز 
فی ذلك سوی کتاب جيمس مل تاریخ الهند باعتباره أشهر وصف لاخلا خلاقيات 
والسلوكيات الهددية عرفته أوائل القرن التاسع عشر. فحلم غرانت بنظام إنجيلى للتعليم 
التبشيرى الذى يستخدم اللغة الإنجليزية وحدها دون ای تنازل کان نابعا- فی جزء 

منه -من قناعة بضرورة القيام بإصلاح سياسى على الطريقة المسيحيةء كما كان 
نابعاً - فى جزء آخر- من إدراك أن توسّع حكم الشركة فى الهند يقتضى نظاما في 
تكوين الذات أو إصلاحا للسلوکات» كما يقول غرانت يوفر للكولونيالى إحساسا 


179 


بالهوية الشخصية كالذى لدينا. ولأن غرانت كان واقعَا بين الرغبة فى الإصلاح 
الدينى والخشية من أن يهيج الهنود طلبًا للحريةء فإنه يلمح على نحو فيه مفارقة 
وتناقض إلى أن انتشار المسيحية «الجزئى»» وتأثير الترقى الأخلاقى «الجزئى» سوف 
يؤديان إلى بناء شكل ملائم من الذاتية الكولونيالية. وبعبارة أخرى» فان ما يقترحه 
هو سيرورة إصلاح يمكن لاتعاليم المسيحية من خلالها أن تتواطاً مع الممارسات 
الطائفية المحدثة للشقاق والانقسام بحيث تمنع قيام التجالفات السياسية الخطيرة. ويذا 
ننج غرانت دون أن يددبه أو يحعمّد» معرفة بامسيحية تری فپها شلا من أشكال 
الضبط والتحكم الاجتماعى يتعارض مع الادعاءات المعلنة التى تشرعن خطابه. وإذ 
شير غرائت أخير إلى أن الإصلاح الجزئى سوف ينيج شك فارخ من محاكأة 
(التشديد لى) السلوكات الإنجليزية التى تحضّهم (أى الرعايا الكولونياليين) على البقاء 
تحت حمايتنا) » فإنه يسخر من مشروعه الأخلاقى وينتهك بدهية المسيحية ‏ تلك 
العقيدة التبشيرية المركزية ‏ التى تحظر أى تساهل مع العقائد الوثنية. 
أما المبالغات المنافية للمنطق والموجودة فى «تقريرء ماكولى )۱۸١(‏ ۔ والذى 
يبدی تأثراً عميقًا ب «ملاحظات غرانت» ‏ فيّظل تسخر من التعليم الشرقى إلى أن 
تواجه تحديا يتمثل بتصور ذات كولونيالية مصلحة. وعددها فإن تراث الإنسانوية 
الأوربية العظيم لا يبدو قادرا إلا على السخرية من نفسه. فماكولى لا يستطيع أن 
يتصور عند تقاطع التعليم الأوربى والقوة الكولونيالية أى شىء سوى طبقة من 
المؤولين تقف تقف بيننا وبين الملايين ممن نحكمهم» طبقة من الأشخاص هذود الدم 
واللونء لكهم إنجليزيون فى أذواقهم» وآرائهم» وأخلاقهم» وذكائهم(") وبعبارة أخرى » 
أشخاص متنكرون ترعرعوا فى مدارسنا الإنجليزيةء كما كتب أحد نشطاء التعليم 
التبشيرى عام ٩٠۱۸ء‏ كيما نشكل سلكا من المترجمين ونستخدمهم فى أقسام مختلفة 
من العمل (). والحال» أن من الممكن أن نتتبع سلالة الأشخاص المتنرين عبر 
اعمال کیبلنغ؛ وفورستر» وأورویل» ونایبول» وصولاً إلى ظهورهم» مؤخراً» فى عمل 
بندكت أندرسون الرائع عن القوميةء بوصف الواحد منهم بيبين شاندرا بال الشاذ(") . 
فهو ثمرة محاكاة كولونيالية ناقصة» أن تتنجاز فيها يعنى بوضوح أل تكون إنجليزياً. 
يمكن أن نموقع صورة التذكر ضمن ما يصفه أندرسون ب «عدم الانسجام الداخلى 
بين الإمبراطورية والأمة.(")ء الذى يخلق إشكالية لدواليل التفوق العرقى والثقافىء 
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بحيث يكف القومى عن كونه قابلاً للاتجنيس أو الأقلمة . فما يبزغ بين المحاكاة والتنكر 
هو كتابةء أو نمط من التمثيلء يهمش آثار التاريخ ! الباقيةء ويسخر ببساطة مطلقة من 
قدرتها على أن تكون نموذجاء تلك القدرة التى يفترض أنها هى التى تجعلها جديرة 
بالمحاكاة. فالتدگر یکرر ولیس يمل أو يعيد التقديم. وفى مثل هذا المنظور الضيق 
والمحدود تظهر الرؤية الأوربية المنزاحة التی یری بها ديكو إلى سولاكو فى عمل 
کونراد نوسترومو على أُنها: 
لا نهائية النزاع | المڊنى جيث يبدو تحمل الحماقة أصعب 
من تحمل ما تأحقه من الخزى . .. خروج شعب من 
جميع الألوان والأعراق عن القانونء بربريةء طغيان لا 
برء منه. .. أميركاصعبة المراس لا سبيل إلى 
حکمها('') . 
أو على أنها ارتداد رالف سنغ عن عقيدته فى رواية نايبول الرجال المتذكرون: 
لقد تظاهرنا أننا واقعيون» متعلمون» مهيئون للحياةء نحن رجال العالم الجديد 
المتدکرین» رکن مجهول من أرکانه» بکل ما فيه مما یذگّر بالفساد الذی سرعان ما 
أتى إلى الجديد () . 
فكل من ديكو وسنغ» وكذلك غرانت وماكولى بطريقتيهما المختلفتينء محاكاة 
هزلية ساخرة للتاريخ. وعلى الرغم من نواياهم وتوسلاتهم» فإنهم ينقشون اللص 
الكولونيالى على نحو عصبى وغريب الأطوار عبر هيدة سياسية ترفض أن تكون 
تمثيلية تمشيلية » فى سرد يرفض أن يكون تمثيلا للواقع . فالرغبة فى الظهور على نحو 
مؤصل عبر التنكر- عبر سيرورة من الكتابة والتكرار هى المفارقة الساخرة الأخيرة 
مما ينطوى عليها التمثيل الجزثى . 
وما دعوتھ بالتنگر لیں ذلك العيش المألوف للعلاقات الكولونيالية التابعة عبر نوع 
من التعيين النرجسى للهوية بحيث يكف الإنسان الأسود کما لاحظ فانون('') - 
عن کونه شخصاً فاعلاً يما يتمگن الإنسان الأبيض وحده من أن یمدّل تقدیره لذاته. 
فالتنگر لا يخفى خلف قناعه أى حضور أو هوية: فهو لیس ما يصفه سيزار ب 
الاستعمار التشییء(') الذی یقف خلفه جوهر ال ٥۰‏ ند۸۲ ۲٣۸۰‏ ويتمدّل تهديد 
التدگر فى رؤيته المزدوجة التى إذ تكشف عن تجاذب الخطاب الكولونيالى إنما تعمل 
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أيضًا على زرع الاضطراب فى سلطته. وهذه الرؤية هى رؤية مزدوجة نتيجة لما 
وصفته بالتمثيل/ المعرفة الجزئيين للموضوع الكولونيالى. فكولونيالى غرانت بوصفه 
محاکیاً جزئیا» ومترجم ماکولی» وسیاسی نایبول الکولونیالی بوصفه ممثلاً مسرحیاء 
وديکو بوصفه من يهي lأaرح Opéra bouffe Î‏ العالم الجديدء هؤلاءِ هم 
اموضوعات الملائمة لسلسلة امتعمارية من ,طعت الآخرية المقررة والمدجرة بحسب 
الطلب . غير أنهم أيضاً -وکم يدت - صور ازدواج» وموضوعات جزئية لكناية 
الرغبة الكولونيالية التى تَقَرّب جهة* ˆ ومعيارية تلك الخطابات المسيطرة التی 
يظهرون فيها كذوات كولونيالية غير متملكة . تلك الرغبة التى تفصح عبر تکرار 
الحضور الجزئى الذى هو أساس التنكر عن اضطرابات الاختلاف الثقافى والعرة ق 
والتاريخى التى تهدد الحاجة النرجسية لسلطة كولونيالية . فهى رغبة تعكس أو تقلب 
جزئياً التملك الكولونيالى يإنتاجها الآن رؤية جزئية لحضور المستعمرء تحديقة آخرية 
تشاطر التحديفة الجينالوجية حدتهاء تلك التحديقة الجينالوجية التى تخزر الطاضر 
الهامشيةء كما يقول فوكوء وتمزق وحدة كينونة الإنسان التى يوسع من خلالها 
سیادته(°) . 
وما أريده الآن هو أن ألتفت إلى هذه السيرورة التى تعود من خلالها نظرة المراقبة 

بوصفها التحديقة المزيحة التى يحدقها من يخضع للضبطء حيث يغدو المراقب هو 
المراقب ويعيد التمثيل الجزئى الإفصاح عن كامل تصور الهوية ويغرّبها عن الجوهر. 
بيد أننى لن ألفت إلى ذلك قبل أن ألاحظ أن تأريخًا يقتدى به مثل عمل إريك 
ستوكس النفعيون الإنجليز والهددء هذا التأريخ الذى يعترف بتحديقة الآخرية الشاذةء 
لا يلبث هو نفسه أن ينكرها بتلفّظ ينم على التناقض: 

من المؤكد أن الهند لم تلعب أى دور أساسى فى صياغة 

الخصائص المميزة للحضارة الإنجليزية. لقد عملت 

بطرائق شد شتى كقوة مولدة للاضطراب» كقوة مغلاطيسية 

متوضّعة على الهامش وتنزع لأن تشرًه التطور الطبيعى 

لشخصية بريطانيا("') . (التشديد لى) 


ألجهة رانادل0 : هى فى المدطق صفة قضية ما طبقًا للشىء المَخَّبّر عله . فالقضية يمكن أن تكرون 
ضرورية» أو ممكدةء أو عرضية» أو مستحيلة ..إلخ. 
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ترى ما طبيعة التهديد الخفى الذى تنطوى عليه التحديقة الجزئية؟ كيف يظهرٍ 
التنگر بوصفه ذات الدافع إلى النظر وموضوع المراقبة الكرلونيالية؟ كيف تضبط 
الرغبةء وتزاح السلطة؟ 

يمكن لذلك الشكل من الاختلاف الذی هو التنگر۔ الشیء ذاته إنما لیس تماما ۔ أن 
يتضح من خلال العودة» فى تناول قضايا النصية الكولونيالية هذه» إلى صورة من 
الصور التى استخدمها فرويد. فهو حين يكتب عن طبيعة الاستيهام الجزئيةء هذا 
الاستيهام الواقع على نحو غير ملائم بين اللاوعى وما قبل الوعى» مما يخلق إشكالية 
لفكرة الأصول ذاتهاء شأنه شأن التنگرء نجد أنه يقول: 

إن أصل الاستيهامات المختلط هو ما يقرر مصيرها. ولعل بمقدورنا أن نقارنها 
بأشخاص من عرق مختلط يشبهون البيض شبٍها كاملا إلا أنّهم ينمون على نسبهم 
لملؤن من خلال هذا الملمح اللافت أو ذاك ولذا يذبذون من المجتمع ولا يكون لهم أن 
ينعموا بأئ من ضروب الامتياز("') . 

الشیء ذاته إنما لس أبيض : إن المكان الذى ينتج فيه وضوح التنگر هو على الدوام 
عند موضع التحريم أو المنع . فهو شكل من الخطاب الكولونيالى الذى يأفظ inter dicta:‏ 
خطاب واقع عند تقاطِع ما هو معروف ومباح وما ينبغى أن يظل خبيذًا على الرغم 
من معرفته» خطاب يلفظ بين السطور وبذا ضد القواعد وضمنها فى آن معا . ولذا فان 
مشكلة تمثيل الاختلاف تكون على الدوام مشكلة سلطة أيضاً . ورغبة التنگر- التى هى 
عند فروید ذلك املمح اللافت الذی لا يكف سوی القلیل لكنه يسبب اختلافا کبيراء 
ليست مجرد استحالة الآخر التى تقاوم التدليل على نحو متكرر. فرغبة التنگر 
الكولونيالى ۔ الرغبة التي يقع عليها التحريم قد لا يكون لها موضوعء إلا أن لها 
غایات استراتيجية سوف أدعرها كناية الحضور. 

إِنٌ دوال الخطاب الكولونيائى غير المتملكة - كالاختلاف بين أن تكون إنجليزي؟ وأن 
تكون متنجلزء وتماثل الصور النمطية التى تغدىء عبر التكرارء مختلفة أأيضاً والهريات 
التمييزية المبنيّة عبر المعايير والتصنيفات الثقافية التقليدية ؛ الأسود القرد» والآسيوى 
الكذاب ۔ جميعها عبارة عن كنايات حضور. إنها استراتيجيات رغبة فى خطاب يجعل 
التمثيل الشاذ المستعمر شيا آخر مختلفا عن سيرورة عودة المکبوت» يجعله ما وصفه 
فانون على نحو غير مرض تمام) بأنه تطهر جمغی () . فهذه الحالات أو الأمثلة من 
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الكناية هى النتاجات غير المكبوتة التى تنتجها القناعة المتذاقضة والمتعددة» وهى تعبر 
حدود ثقافة النطق عبر خلط استراتيجى للمحورين الاستعارى والكدائى فى الإنتاج 
الثقافى للمعنى . 

ففى التنكرء يعاد الإفصاح عن تمثيل الهوية والمعنى على طول محور الكناية. 
فالتنگر۔ کما یذکّرنا لاکان - هو مثل التمویهء لیس تسيقاً لكبت الاختلاف» بل شكل 
من التشابه» يختلف عن الحضور أو يتحذاه عن طريق إظهاره أو البوح به جزئياء 
على نحو كدائئ. أما تهديده - كما أود أن أضيف - فيأتى من إنتاجه الضخم 
والاستراتيجى ل. مفاعيل هوية صراعيةء واستيهاميةء وتمييزية فى .لعب قوة هى قوة 
خادعة لأنها لا تخفى أى جوهرء أى «ذاتِ لها . وهذا الشكل من التشابه هو أرهب ما 
يمكن أن تقع عليه العین» کما یثبت إدوارد لونغ فی کتابه تاریخ جامایکا .)۱۷۷٤(‏ 
فعند نهاية مقطع يتلوًى وينثنى» ويبدى رهاب الزنوجةء ويتقلب قلق بين التُقىء 
والمراوغةء والانجراف» يواجه النص أخيراً خوفه»ء ذلك الخوفٍ الذی ليس إلا تکرار 
تشابهه الجزئی: يمثل الزنوج من قبل جميع الكّاب على أنهم اشر البشر مع أنهم لا 
يملكون من مظاهر هذا الشبه سوى ما يذشأً عن أشكالهم الخارجية "') (التشديد لى) ' 

ومن مثل هذه المواجهة الكولونيالية بين الحضور الأبيض وشبهه الأسودء تبزغ 
مسألة تجاذب التنكر برصفها إشكالية تواجه الإخضاع الكولونيالى. فإذا ما كان الطابع 
امسرحى الفضائحى الذى يضفيه ساد على اللغة يذكرنا مرة بعد مرة بأن الخطاب 
لیس له أن يزعم ای تن تفوق» فإن عمل إدوارد سعيد لن يترك لنا أن ننسى أن إرادة القوة 
المتمركزةاإِثنيًا والمدقلبة الأطوار التى يمكن للنصوص أن تدبع مدها(""/ . هى ذاتها 
ساحة حرب. والتنگر بوصفه کناية حضور» هو فی د حقيقة الأمر هذه الاستراتيجية 
متقلبة الأطوارء والفاقدة للمركز من استراتيتجيات السلطة فى الخطاب الكولونيالى. 
فهو لا يكتفى بتدمير السلطة النرجسية عبر انزلاق الاختلاف والرغبة المتكررء بل 
يمأل أيضًا سيرورة تثبيت للكولونيالى بوصفه شكلاً من أشكال المعرفة التمييزية 
والتصنيفية ضمن خطاب تحريمي» ويھذا فهو يطرح بالضرورة مسألة إقرار أو شرعذة 
التمثيلات الكولونيالية» أى مسألة سلطة تمضى إلى أبعد من افتقار الذات إلى التفوق 
(خصاء) باتجاه أزمة تاريخية فى مفهمة الإنسان الكولونیالى بوصفه موضوع قوة 
منظمة» وبوصفه ذات تمثيلٍ عرقی» وثقافی» وقومی . 
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وكما يشير فانون» فإِنَ هذه الثقافة ... المثجتة فى وضعها الكولونيالى (هى) 
حاضرة ومحدطة فى آن معاء تشهد ضد أهلها. بل تحكم عليهم فى حقيقة الأمر حكما 
قطعیًا لا استلناف فیه('') . غیر أن تجاذب التدگر۔ الشیء ذاتھ إنما لیس تماما يشير 
إلى أن الذقافة الكولونيالية المتخذة طابعَا فيتشيًا هى بالقوة وعلى نحو استراتيجى 
ضرب من الاستلذاف المضاد. فما دعوته ب مفاعيل الهوية يكون منشطر؟ على نحو 
حاسم وعلى الدوام. فتحت غطاء التمويه» يكون التدكر» شأن الفيتش» ذلك الموضوع 
الجزئى الذى يعيد على نحو جذرى تقويم المعارف المعيارية المتعلقة بتفوق العرق» 
والكتابةء والتاريخ. ذلك أن الفيتش يحاكى أشكال السلطة فى الموضع الذى يجرد فيه 
هذه الأشكال من سلطتها. وكذا التنكرء يعيد الإفصاح عن الحضور تبعا لمعطيات 
آخريته» تلك الآخرية التى يذكرها. والحال» أن ثمة اختلافا حاسما بين هذا الإفصاح 
الكولونيالى عن الإنسان وصنوانه أو نظرائه وبين الإفصاح الذى يصفه فوكو بأنه 
تفكير اللا مفكّر به(" الذى هو-بالنسبة لأورويا القرن التاسع عشر- إنهاء لاغتراب 
الإنسان بمصالحته مع جوهره . فالخطاب الكولونيالى الذى يفصح عن آخرية متذاقضة 
هو على وجه الدقة المشهد الآخر لهذه الرغبة الأوروبية من القرن التاسع عشر فى 
. وعى تاريخى مؤصل. ۰ 

ف «اللامفكر به» الذى يتم عبره الإفصاح عن الإنسان الكولونيالى هو تلك 
السيرورة من الاختلاط والتشوش التصنيفى التى وصفتها بأنها كناية السلسلة 
الاستبدالية فى الخطاب الأخلاقى والشقافى. وهذا ما يؤدى إلى شطر الخطاب 
الکولونیالی على نحو يبرز فيه مرقفان حيال الواقع الخارجىء أحدهما يأخذ الواقع 
بعين الاعتبار فى حين يذكر الآخر الواقع ويستبدل به نتاج الرغبة التى تكرر الواقع 
وتعيد الإفصاح عذه بوصفه تذگرا. 

هكذا يمكن لإدوار لونغ أن يقول بثقةء مستشهدا بمراجع متعددة مثل هيومء 
وإيستويك» وبيشوب واريرتن الذين يجندهم لدعمه» إنه مهما بدا الرأى مضحك فإننى 
لا أعتقد أن زوجا من الأورانجوتان سوف يمذل إهانة لكرامة أنثى من الهوتندوت("" . 

إِنْ هذه الضروب من الإفصاح المتناقض عن الواقع والرغبة ‏ مما نراه فى الصور 
النمطية العنصرية والأقوال والنكات والأساطير العنصرية ‏ ليست بالواقعة فى إسار تلك 
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الحلقة المبهمة من عودة المكبوت. إنها مفاعیل إنكار ینکر اختلافات الآخر لكنه ينتج 
بدلا منها أشكالاً من السلطة وقناعة متعددة تغرب ادعاءات الخطاب المدنى. فإذا ما 
كان خداع الرغبةء لوهلةء قابلاً للحساب فيما يتعلق باستخدامات الضبط فإننا سرعان 
ما يمكن أن نرى تكرار الإثم» والتبريرء والنظريات العلمية الزائفة ء والتطيّرء والسلطات 
المنحولةء والتصنيفات بوصفها الجهد اليائس سعياً وراء إضفاء طابع معيارى رسمى 
على اضطراب خطاب الانشطار الذى ينتهك المزاعم العقلانية المستنيرة التى تطلقها 
جهة نطقه الخاصة. فتجاذب السلطة الكولونيالية يتحول بصورة متكررة من التنكر 
(الذی هو غیاب للاختلاف إنما لیں تماما) إلى التھدید (الذی هر اختلاف کلی إنا 
ليس تمامًا) . وفى ذلك المشهد الآخر من مشاهد القوة الكولونيالية» حيث يتحول 
التاريخ إلى هزلية ساخرة والحضور إلى جزء»ء يمكن أن نرى تلك الحالات من التوأمة 
بين صور النرجسية والبارانويا التى تتكرر على نحو صاخب ونشط» وعلی نحو لا 
مجال فيه للسيطرة عليها أو التحكم فيها. 
وفی عالم ال لیس تمامًا/ لیں أبيض»هذا العالم المتجاذب» الواقع على هرامش 

الرغبة المتروبوليةء تغدو الموضوعات المؤسسة للعالم الغربى ال كئ«ںهء) كاءزاه متقلبة 
الاطوارء والعصبية» والمناسباتية فى الخطاب الكولونيالى» موضوعات الحضور 
الجزئية. وعندها يفقد الجسد والكتاب سلطة التمذيل. وتنشطر البشرة السوداء بفعل 
التحديقة العنصريةء وتنزاح متحولة إلى دواليل للبهيمية» والأعضاء التناسليةء 
والتشوًه » دواليل تكشف أسطورة الجسد الأبيض اللامتباين القائمة على الرهاب. أما 
أقدس الكتب ‏ الكتاب المقدس ‏ حامل معيار الصليب ومعيار الإمبراطورية فى آن معء 
فيجد نفسه ممزةا أشلاء غريبة . لقد کتب أحد المبشرین فی البنغال فی آیار ۱۸١۷‏ : 

لا يزال الجميع يتلقون نسخ الكتاب المقدس بفرح وسرور 

ولکن لماذا ؟ ألكى يشبعوا فضولهم مقابل ثمن بخس» أ 

لكى يستخدموه ورا للفضلات. معلوم أن هذا هو المصير 

الذى غالبا ما انتهت إليه تلك النسخ من الكتاب 

لمقعدس.... بعضها تمت المقايضة به في الأسواقء 

ويعضها الآخر القی فى متاجر النشرق واستخدم ورقا 

ضر( ): 
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الفصل الخامس 


المدذية الماكرة 


وهم (المصابون بالبارانويا) لا يستطيعون» أيضًاء أن يدظروا إلى أى شىء لدى 
الآخرين على أّه خال من الغرض» كما أنهم يأخذون» أيضًاء تلك الإشارات الطفيفة 
التى يبديها لهم هولاء الآخرون»ء ويستخدمونها فيما لديهم من ضلالات الإحالة. 
ومعنى ضلالاتهم هذه هو أهم ينتظرون من جميع الغرياء ما يشبه الحب. غير أن 
هؤلاء الأشخاص لا يظهرون لهم شيتا من هذا القبيل» إنهم يضحكون فى دواخلهمء 
وياوّحون بعصيَهم» بل ويبصقون على الأرض وهم يعبرون» وبالطبع فإن المرء لا 
يفعل مثل هذه الأشياء تجاه من يودهم ويهتم لهم. لا يفعلها إلا حين يكون غير 
مكترثٍ بتاتا تجاه الشخص العابرء وحين يكون بمقدوره أن يعامله كما يعامل الهواءء 
ونظرا للقرابة الجوهرية بين مفهومى الغريب والعدو فإن المصاب بالبارانويا لا یخطئ 
كيرا فى اعتباره عدم الاكتراث هذا ضريا من الكراهية التى تقف قبالة مطالبته 
بالحب وبالتعارض معها. 
فروید» «بعض الآليات العصابية فى الغيرةء 
والبارانوياء والجدسية المطية (') . 


إذا ما كانت روح الأمة الغريية قد رمْرّت فى ملحمة وفى نشيد وطدى» وراح يجهر 
بها شعب مْمِع محتشد فی الحضور الذاتی لما يتلفظ به () » فان دالول الحكومة 
الكولونيالية يعرف على سلْمٍ صغير واقعا فى شراك فعل الكتابة الممعن فى الضلال. 
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ومن أفضل من ج.س.مل» تلك الشخصية التى تمل منتصف القرن التاسع عشرء 
لک شید غل هذه الأطروحةء خاصة أنه كان قد ورّع حياته بين تناول العالم 
الكولوينالى بوصفه مدققاً لمراسلات شركة الهند الشرقية» وبين إشاعة مبادئ الليبرالية 
ما بعد النفعية فى صفوف الأمة الإنجليزية. 
«لقد جرى حكم الهند بأكمله من خلال الكتابة»» هذا ما شهد به مل أمام لجنة 

مختارة من مجلس اللوردات عام ۱۸5١‏ . 

جميع الأوامر التى أعطيت وجميع أفعال الموظفين 

التنفيذيين دونت كتابة.... مامن فعل واحد تم فی 


مت 
2 


الهندء إل ودونت جميع مبرراته فى سجل. ویبدو لى أن 

مثل هذه الضمانة للحكومة الصالحة هى أعظم مما نجده 

لدى أية حكومة أخرىئ فى الدئياء لأنه ما من حكومة 

أخرى تحوز متل هذه المنظومة الكاملة فى التدرين(" . 
ولقد تحفق حلم مل بمنظومة تدوين كاملة من خلال تطبيق الإصلاحات النفعية: 
جمع السلطتين التشريعية والتنفيذية فى شخص جامع الضرائب» والقوننةء ونظام ال 
٣سام‏ الخاص باستيطان الأرض» والمسح والتسجيل الدقيقين لحقوق ملكية الآإرض . 
غير أن هذا الإيمان بحكومة قائمة على التدوين لم يخلق فى أى مكان آخر ذلك القدر 
من الإشكاليات التى خلقها فى اعتماد المفهوم المركزى لدى مل وهو مفهوم المناقشة 
العامةء على المبداً الأساسى الخاص بحق الكلام(“) بوصفه الضمانة للحكومة الصالحة. 
فما من أحد وقع على رؤية مل لقيمة استقلال الفرد إلا ووقع أيضًا على ذلك المبداً 
العميق الخاص بحقرٍ الكلام والذى يجعل روية مل هذه على ما هى عليه» تصور حى 
وإیمان قوی (°)ء لا یستظٰهر صما ولا مکتوبا بل يفصح عنه» كما يقول» ب قوة شعورية 
حية مبأشرة تنتشر من الكلمات المنطوقة إلى الأشياء التى تدلٌ عليها وتجبر العقل على 
أن يفهمها ويجعلها مطابقة للصيغة وممتثلة لهال" ). وما من أحد قرأ استعارات مل 
المتعلقة بالسلطة إلا ورأى أن دالول المدنية بالنسبة له ليس ذلك التقبّل اللوكى ١‏ الملكية 
ولا ذلك الامتثال الهوبزى ل القانون» بقدر ما هو ذلك الصوت المروحن الذى هر ٠٠×‏ 
نامهم (صوت الشعب)» وقد انخرط بوصفه فردا فى مناقشة عامة» أى فى تلك 
العادة الشائعة الثابتة من تصويب رأيه ومقارنته بآراء الآخرين (") . 
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وما من أحد يائقط أن حدود الثقافة القومية تظل مفتوحة عند مل ما دامت أصوات 
امعارضة فردية وتلق ما إن تتهدد تلك الثقافة معارضة جمعيةء إلا ويمكنه أن يسع 
اقتراح مل تلك الإيديولوجيا القومية ذات الصوت الواحدا) كما يصفها بندكت 
اش ی ذلك التلاحم التقافى المتعاصر الذى یربط بین ذواته القومية من خلال 
تزامن لا تباین فيه لمخیال «سمعی؛ . وما إن قط هذه النبرة القومويةء السلطوية فى 
الكلام حتى يكون ممكتا أن نرى فى الكقابةء كيف يردد مل أصداء ذلك المبدا 
الشرعى لدى شيشرون والذى يقول بضرورة أن يضع الأفراد أنفسهم فى الحالة 
الذهنية لأولئك الذين يفكرون على نحو مختلف عن تفكيرهم (") لا لشىء إلا 
ليستخدمه على نحو متجاذب» كمبدأ يصون حرية المجال العام الفردانى الغربى 
وكذلك كاستراتيجية لحراسة الفضاء الكولونيالى المغاير ثقافيا وعرقيا: فحين لا تكرن 
لديك تلك الميزة التى توفرها الحكومة التمثيلية والمتمئلة بحق الدقاش (التشديد لى) 
من طرف أشخاص من جميع التحزيات ءوالأهواء» والمصالح» كما يتايع مل فى 
شهادته أمام اللوردات» لا تستطيع أن تجد بديلاً أفضل من هذا البديلء وبديل ما (مثل 
التدوین)يظل أفضل من لا شىء('') . 

تبزغ لحظة الاختلاف الثقافى السياسية ضمن إشكالية الحكومية الكولونياليةء 
وتكشف الشفافية القائمة بين وضوح الكتابة والقاعدة الشرعية. ذلك أن «تدوين؛ مل 
يجسد الآان ممارسة الكتابة بوصفها استراتيجية فى التنظيم الأنارى» نحيت دو 
كفاية المسودة والرسالة العاجلة فى محاكاة ذلك موضع شىء من الشك. 

وأن تعلم أن الأفكار الجنينية لمقالتى مل فى الحرية و الحكومة التمثيلية كانتا قد 
صيغتا فى الأصل فى رسالة مسودة حول التعليم الهندى» كتبت ردا علی التقریر سیئ 
الصيت الذى وضعه ماكولى عام ٥,ء‏ يعنى أن ندرك - فى تلك المفارقة الساخرة 
التناصية ‏ كلا من حدود الحرية والمشاكل التى تعترض إقامة نمط من الخطاب 
الحكومى الذى يقتضى بديلاً كولونياليًا عن المناقشة العامة الديمقراطية. وسيرورة 
الاستبدال هذه ليست على وجه التحديد سوى 2 التدوين الذى يشير إليه مل: 
فالأحداث المعيشة والمدقوشة فى الهند يجب أن تقراً على نحوآخرء وقول إل 
قرارات حکومات وخطاب سلطۂ فی مکان آخرء وفی زمنٍ آخر. وهذا الضرب من 
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نحوالإرجاء يجب ألا ڍ يهم على أنه موضوع نظری وحسب» أي على أنه مجرد 
إرجاء لفضاء الكتابة - وضع للدالول تحت المحو۔ بل ينبغى أن يعترف به كزمنية 
ونصية كولونيالية نوعية خاصة بذلك الفضاء بين النطق والتوجه العملى. وكما كتب 
جءدءبيرس» فإن الإجراء المتخذ على الورق كيما يكون له مفعوله فى الطرف الآخر 
من العالم لم يكن - بحسب مل - مخططاً له بح ذاته أن يقَدّم قدر) کبیر) من المعرفة 
العملية بالحياة (") . 
فبين الدالول الغربى وتدليله الكولونيالى تبزغ خارطة من سوء القراءة التى تريك 

استقامة التدوين وضمانة الحكومة الصالحة. فهى تكشف عن فضاء من التأويل وسوء 
الائتمان ينقش ضرباً من التجاذب القائم عند أصول السلطة الكولونيالية ذاتهاء بل 
أيضا ضمن الوثائق ق الأصلية التأريخ الكولونيالى البريطانى ذاته . ولقد کتب ماکولی 
فى مقالته عن وارن هأستينغز» مدراء شركة الهند الشرقية: 

لعلهم فی کتابتهم من على بعد ٠٠٠٠١‏ ميل عن المكان 

الذى ينبغى أن تدذ فيه أوامرهمء لم يتصوروا أبن ذلك 

التناقض الفادح الذى كانوا يرتكبونه.. کل من 

يتفحص رسائلهم المكتوية فى ذلك الحينء سيجد فيها 

الكثير من العواطف المنصفة والإنسانية... ومجموعة 

مثيرة للإعجاب من مبادئ الأخلاقية«السياسية 

وقواعدها.... غير أن هذه التعليمات» وقد تم تأويلهاء 

تعنى ببساطة: كن للشعب أب وممضطهداء كن عامل . 

وظالماًء معتدلاً وضاريا . (التشدید لی) 0 

أن نصف هذه اللصوص بأنها رسائل نفاق () كما فعل ماکولی» يعنى أن نفسر 

أخلاقيا كلا من قصد الكتابة وموضوع الحكومة. e ET‏ 
فی قراءة الازدواجية الخطابية النوعية التى يلح ماكولى على أنها لا توجد إلا بين 
السطورء » وأن نخفق فى رؤية ذلك الشكل من القناعة المتعددة والمتناقضة مما يزغ 
نتيجة لما فى توجه الحكام الاستعماريين من تجاذب وإرجاء . ومثل هذا الانشطار فى 
النطق ليس بالإمكان احتواؤه فى الصوت الواحد للخطاب المدنى ۔ على الرغم من أنه 
ینبغی أن یتم التلفَظ به من قبله ولیس بالإمکان کتابته فیما یدعوه وولتر بدجامین ب 
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«الزمن الفارغ | المتجانیں» )'٤(‏ للخطاب القرمی الغربی الذى یضفی طابعا معیاریاً 
على تاریخ توسعه واستغلاله الکولونیالیین عن طريق نة نقش تاريخ الآخر فى تراتبية 
ثابتة من التقدم المدنى. . فما یفصح عنھ فی ازدواجية الخطاب لی مجرد عنف أمة 
قوية تكتب تاريخ أمة أخرى . کن. .. أب ومضطهداء كن عادلاً وظالما هو نمط من 
التلقظ المتناقض الذى يعيد نقش كل من المستعمر والمستعمر على نحو متجاذب» عبر 
علاقات القوة المتباينة . ذلك أنه یکشف عن ارتیاب أو انعدام ليقن متوتر محتوی فی 
عدم الترافق بين الإمبراطورية والأمةء كما يمتحن خطاب المدنية ذاته حیث تدعی 
الحكومة التمثيلية حريتها وتدّعى الإمبراطورية أخلاقيتها . فتلك الموضوعات البديلة 
لدى الحكومة الاستعمارية ‏ سواء كانت منظومات تدوين أو هيدات وسيطة للضبط 
والتحكم السياسى والإدارى ۔ ھی استراتیجیات مراقبة لا تستطيع أن تحافظ علی 
سلطتها المدنية ما إن يتكشّف فى توجّهها ذلك الإفراط الكولونيالى أو تلك الإضافة 
الكولونيالية . 
فالتدوين يواجه- بين ال - سطور- وجوده المزدوج فى ممارسة خطابية يقوم بها 

مجلس من المدراء أو خدمة مدنية كولونيالية. وهذا ما يى إلى مفارقة ساخرة 
غريبة فيما يتعلق بالمرجع أو الإحالة . ذلك أنه إذا ماکان دافع الحكومة وتوجّهها 
منبعثين لا من مملين ديمقراطيين 1 الشعب» وإنما من أعضاء الخدمةء أو كما يصفها 
مل من ذلك النظام الذی ينبغی أن يخطط بحيث يشگل موظفيه الحكوميين» فإن 
اقتراح مل - فى تأكيده على الحقوق الطبيعية للإمبراطورية - إنما ينحو ضما كل ما 
يعتبر بمثابة» طبيعة ثانية فى المدنية الغربية . فهو يفصم عرى ذلك الاقتران المعتاد 
بين الإقليم والشعب » بل ويقطع مع أى افتراض لوجود صلة طبيعية بين الديمقراطية 
والمناقشة . فخطاب الفردانية الليبرالية التمثيلى فى القرن التاسع عشر يفقد كلا من 
قدرته على الكلام وسياسة الخيار الشخصى التى يدعو إليها ما إن تواجهه معضلة من 
اامعضلات. وعندها يبرز ذلك النظير أو الصئز ذز الغريب للديمقراطية ذاتهاء وذلك فى 
صورة من التكرار: إن حكم بلاد يتحمل مسلوليتها شعب بلاد أخرى . .. هو استبداد 
كما يقول مل» ذلك أن: 

الخيار الوحيد الذى ينطبق على هذه الحالة هو خيار بين 

أنواع من الاستبداد.... وكما رأينا فى السابق» فإن ثمة 

شروطاً اجتماعية يكون فيها الاستبداد النشط ذاته أفضل 
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أنماط الحكم لتدريب الشعب على ما يعوزه بصورة 
خاصة لبلوغ حضارة أرقی( 8 
أن تكون أب ومضطهداء عادلاً وظالما» معتدلاً وضارياًء نث نشطاً ومستبذاء هذه الأمثلة 

من القناعة المتناقضة»؛ المنقوشة على نحو مزدوج فى التوجَّه ألمُرجأ للخطاب 
الكولونيالىء تطرح أسللة تتعأق بفضاء السلطة الكولونيالية الرمزى. كيف تكون صورة 
السلطة إذا ما كانت إضافة المدنية أو زيادتها ونظير الديمقراطية أو صنوها 
الاستبدادی؟ كيف تمارس هذه السلطة إذا ما كان يبغى أن تقر بين السطورء كما 
يشير ماكرلى» وضمن الحدود الفخراة للمدنية ذاتها؟ لماذا يتعقب شبح استبدادية 
القرن الثامن عشر۔ ذلك النظام من الحكم الذى يتسم بثبات أصلىء وبالتکرار» وغیاب 
التاريخ› والموت الاجتماعى ۔ لماذا يتعقّب هذه الممارسات الكولونيالية اللشطة فى 
القرن التاسع عشر والتى تسم بمسيحية نامية العضلات وبالرسالة الحضارية؟ أيمكن 
للاستبداد- مهما يكن نشطاً-أن ينفخ الحياة في مستعمرة من الأفراد فى وقت لا يمكن 
فيه لحرفيّة القانون الاستبدادى المفزعة سوى أن تغرس فى النفس روح العبودية؟ 


أن نطرح هذه الأسللة يعنى أن نرى أن ذات الخطاب الکرلونپالى ۔ بما ینطوی 
عليه من انشطار» وازدواج» وتحول إلى النقيض› » وإسقاط هی ذات تعانی من تجاذبٍ 
وجدانی واضطراب خطابىء» وأن سرد التاريخ الإنجايزى لا يمكن أن يكف عن 
استجداء المسألة «الكولونيالية» . وحين يتجرد من مرجعيته المدنية المعتادة» حتى 
السرد التاريخى التقليدى يلجا إلى لغة الاستيهام والرغبة . فالخيال الاستعمارى الحديث 
يتصور تبعياته على أنها إقليم» ولا يتصورها على أنّها شعب مطلقًاء كما يقول 
سرهیرمان ميريفال فى محاضراته الشهيرة حول الاستعمار("') والتی ألقاها فی 
أکسفورد عام ۱۸۳۹ وأّت إلى تعيينه وزير ثانيا لشدونٍ الهند . أما النتيجة المترتبّة 
على هذا التمييز فتتمل -كما يستنتج ميريفال- فى أن المستعمرات ليست صالحة 
لقیام حكم دزیه . فغالبا ما یطغی عنی حکامها شعور الفخار القومی الذی یتجلّی فی 
لذة مثيرة وإحساس خيالى بالقوة ناجمين عن الممتلكات الواسعة مما يمكن أن يتحول 
إلى سياسة لا ترى إلا بعين واحدة . وما دام هذا الحماس سياسيًاء فإندى أقترح أن 
نطرح سوال تجاذب السلطة الاستعمارية بلغة تلك التقلبات التى تبديها الحاجة 
النرجسية إلى موضوعات كولونيالية» مما يتدحَل بقو قوة فى الاستيهام القومى لممتلكات 
واسعة» غير محدودة. 
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إن ما يتهدد سلطة الأمر الكولونيالى هو تجاذب توجهه أب ومضطهد أو 
بالمقابل» محكوم وملعون مما لا يمكن أن يحل فى لعب القوة الديالكتيكى. ذلك أن 
هذه الصور المنقوشة على نحو مزدوج تواجه سبيلين اثنين دون أن يکون لها وجهان . 
فالخطاب الإمبريالى الغربى لا يفتاً يضع الدولة المدنية تحت تحت المحوء إِذ يبرز النص 
الكولونيالى على نحو يزرع الريبة وانعدام اليقين فى سرده عن التقدم. وبين التوجه 
المدنى وتدليله الكولونيالى - حيث يبدى كل محورٍ مشكلة معرفة وتكرار- یتردد دال 
السلطة جيدة وذهابا باحثا عن استراتيجية للمراقبةء والإخضاع» والنقش. ولا مجال 
هنا لأن يكون ثْمَةَ ذلك الديالكتيك الخاص بالسيد والعبدء ذلك أنه حين يكون الخطاب 
منتشرا ومشتَتًا على هذا النحو هل يمكن أن يكون ثمَةَ مرور من الرضة إلى التعالى؟ 
من الاغتراب إلى السلطة؟ فكل من المستعمر والمستعمر فى سيرورة من سوء المعرفة 
حيث يكون كل موضع من موضعى تعيين الهوية بمثابة تكرار جزئى ومزدوج ل 
آخرية الذات: ديمقراطى ومستبد» فرد و خادم» محلّى وطفل. 

وحول هذه ال ١و‏ - حرف العطف الذى يتكرر إلى ما لانهاية ‏ يكون دوران 
تجاذب السلطة المدنية بوصفها دالا كولونيالياً هو أل من واحد ومزدوج , (١‏ 
السلطة يكون مغتربا فى لحظة النطق المدنى (أقلُ من حرية » فى حالة مل) دوجا 
فى لحظة التوجه الكولونيالى (عادل وظالم أو ازدواج الديمقراطية بوصفها استبداداً 
نشط) . وهذا هو حال تلك الاستراتيجية المراوغة التى تنطوى عليها فكرة مونتسكيو 
SS OR E RS‏ نين 
الثامن عشر والتاسع عشر عن الهند المغولية والبراهمية. فالاستبداد يبرز- عند 
مونتسكيو- فى ذلك الاختلاف بين الملكية والملكية المطلقة (أى السيادة دون شرف) 
بوصفه نصَية الأتراك التى تواجه فيرساى والبلاط بنظيره أو صنوه المخيف(“') ونجد 

فی کتاب الکسندر دو تاریخ هندوستان (۱۷۸)ء وفی ملاحظات السز تشارلز غرانت 
الشهيرة (٤۱۷۹)؛‏ وکتاب جيمس مل البارز تاریخ الهند (٩۱۸۱)؛‏ وما کتبه ماکولی 
فی تقریر حول التعلیم الهندی (١۱۸۳)ء‏ وکتاب دف المرجعى الهدد والإرساليات 
الهددية (۱۸۳۹)ء نجد فى كل هذه الأعمال أن الانشطار الاستراتيجى للخطاب 
الكولونيالى ‏ أقّل من واحد ومزدوج - يتم احتواؤه من خلال تناول الآخر بوصفه 
مستبداً. فعلى الرغم من ظلال معانى الموت» والتكرار» والعبودية التى تنطوى عليها 
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صورة الاستبدادء فإن هذا الأخير هو نظام أحادى العلة يربط جميع الاختلافات 
والخطابات بجسد المستبد المطلق› غير المنقسم > وغير المحدود. ٠‏ وصورة الهند هذه 
بوصفها ثباتا أُصلی)ً ۔ بوصفها آخر نرجسیاً مقلوباً - هى ما يرضى نبوءة التقدم الغربى 
المتحققة ذاتي) وهی ما يهدئ» لوهلةء دال الخطاب الكولونيالى الإضافى أو الزيادى . 
ولكن ماذا عن المشهد المحلى الآخر من مشاهد التدخْل الاستعماری حيث يكون 
تجاذب السلطة ‏ كونها معتدلة وضارية ‏ مطلوبا بوصفه استراتيجية مراقبة واستغلال 
كما يشير ما كولى؟ فإذا ما كانت فكرة الاستبداد تعمل على مجانسة ماضى الهندء 
فإن الحاضر الاستعمارى يتطأب استراتيجية فى الحساب والتخطيط فيما يتعلق برعاياه 
المحليين. وهذا ما تعبر عنه الحاجة الشديدة إلى سرد مما تجسّده إيديولوجيات العقل 
رالتقدم النفعية أو التطوريةء إلا أنها حاجة تظل › مع ذلك» وكما يقول ديريداء شأ 
تعنى به الشرطة: 
إلحاح تحقیقی» نظام» مطلب. ... أن تطالب يسرد الآخر 
آن تنتزعه مله مال سرٌایں سریاء مال ما یذعی حقيقة قيقة 
ما وقع» «قل لنا بالضبط ما الذی جرى, (') . 
يفصح صوت السارد عن تلك الحاجة الاستعماريةء الترجسية التى يبغى أن توجه 
على نحو مباشر مطالبة الآخر بأن يقر الذاتء ويدرك تفوقها ويحقق أفكارها العامةء 
ویتخم» بل یکررء مرجعیاتها وإحالاتهاء ويهدّئ تحديقتها المتشظية. 
نقراً فی مفكرة المبشر سی. ل. رینیوس لعام ۱۸۱۸ ما يلى: 
رینیوس: ما الذی تريده؟ 
الحاج الهندى: أی شىء تعطیه آخذه ؟ 
رینیوس: وما الذی تریده إا 
الحاج الهندی: لدی ما یکفی من کل شىء. 
رینیوس: أتعرف الله؟ 
الحاج الهندى: أعرف أنه فى. حين تضع الرز فى الهاون وتدّقَه 
بالمدقة يغدو الرز نظيفاً. ولا فإن الله معروف لدى (مقارنات الوثنى 
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غالبا ما تكون مستغلقة على أوربى).... 
ولكن قل لى فى أية هيئة تحب أن تراه؟ 
رينيوس: فى هيدة القديرء كلى القدرة» كلى الحضور, الأبد» الثابتء 
المقدس» المستقيم› » الحق» الحكمة» والحب. 
الحاج الهندى: سأريك إياه : غير أن عليك أولةً 
أن تتعلم کل ما تعلمته عندها سوف تری الله( "") . 
ونقراً فى عظة من عظات الأرشيدوق بوتس فى عام :۱۸٠۸‏ 
إذا جادلتهم فی تصوراتهم الخاطدة خطأً فادحا والزرية 
عن طبيعة الله وإرادته» أو فى حماقات لاهوتهم الخرافي 
الشنيعةء فإنهم قد يتهريون بنوع من المدنية الماكرة» أو 
قول شعیې سائر طائق. قد يقوأرن لك إن الجنة مکان 
فسح ؛ i‏ ات وان التی 
الراسخة- أفكارهم ر الشكوكية. . وعن طريق 
ضروب التهرب هذه يمكنهم أن يرفضوا القضية دون أن 
ينظروا في فضائلها أيما نظرء وأن يشجعوا البشر على 
التفكير بأن أتفه الخرافات يمكن أن تفيد فى أى مقصد 
سليم» وأن تجد الحظوة ة فى عين الرب شأن الحق 
والاستقامة ('") . 
فى رفض المحلى إرضاء حاجة المستعمر السرديةء نسمع أصداء غرياء فرويد 
المصلصلين بسيوفهم» الذين صدرت بهم هذا الفصل . فمقاومة المحليين تمّثل إحباطاً 
لاستراتيجية القرن الثامن عشر الخاصة بالمراقبةء متمثلة ب الاعتراف"“ e‏ هذه 


الاعتراف «داوث] ١٠ء‏ :عند فوكوء هو تلك التقلية المعروفة فى المؤسسة الكنسية وفى الدولة الرعوية التى 
انبثقت من المؤسسات الكنسية ومن ثم استلهمتها الدولة الحديدة التى يدعوها دولة لحكومة. فالدولة الرعوية 
ودولة الحكومة لا يمكدها ممارسة شكلها الخاص من السلطة دون معرفة ما يجول فى روس اللاس ودون 
سبر لنفوسهم أو إرغامهم على كشف أسرارهم» وذلك بواسطة تقنية الاعتراف. 
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الاستراتيجية التى تسعى إلى السيطرة على الفرد القابل للتخطيط والحساب عن طريق 
افتراض وجرد الحقَيقة التى تمتلكها الذات لكنها لا تعرفها. فالمحلى غير القابل 
لاتخطنط والخضاب يخاق مشكلة للتمثيل المدنى فى خطابات الأدب والقانون. ولقد 
خلف هذا الارتياب أو انعدام الیقین أثرا عمیقًا لدی ناتانیل هولهید الذی کان كتابه 
سجل شرائع الجنتو )۱۷۷١(‏ بمفابة سدَة استعمارية معتمدة فيما يتعأق بالقانون المحلى 
الهندی» إلا أنه ما كان ليستطيع قراءة تلك المقاومة لاتخطيط والحساب والشهادة إلا 
بوصفها حماقة محلية أو سعار؟ مؤقتا. . . شيد أشبه بالجنون المصور بدقة لا تضاهى 
لدى بطل سيرفانتس("") . فأجوبة المحلّى تكشف ذلك الانزلاق المتواصل بين النقش 
المدنى والتوجه الكولونيالى. والارتياب الذى تولده مٿل هذه المقاومة يغير حاجة 
السارد ذاتها . فماكان قد قيل من ضمن أنظمة المدنيَّة ينضم الآن إلى الدال 
الكولونيالى . وتكف المسألة عن كونها قل لنا بالضبط ما الذى جرى» مما رأيناه عند 
دیریدا . فمن وجهة نظر المستعمرء المشغوف بملكية لا حدود لها ولا سان فيهاء 
تتحول مشكلة الحقيقة إلى مسألة حدود وإقليم مزعجة سياسا ونفسً: قل لتا لماذا أنت 
هناك» ايها المحلى. وكلمة («ه٤٣ه)‏ (إقليم أو منطقة) » هذه الكلمة غير المستقرة فى 
أصلها اللغوى» مشتقَة من erra‏ (أر ض) و ١۵ع‏ (یفزع) › ولذا فان cterritorium‏ 
E‏ وهكذا تكون إلحاجة الاستعمارية إلى سرد حاملة» فى 
داخلها » مقلويها المنطوى على التهديد! قل لدا لماذا نحن هنا . وهذا الصدى هو الذى 
يكشف عن أن الوجه الآخر للسلطة النرجسية قد يكون بارانويا القوّة» رغبة فى الإقرار 
والشرعية فى وجه سيرورة من التباين الثقافى تجعل تثبيت ما للقوة الكولونيالية من 
مرضرعات محلية»› بوصف هذه الموضوعات «آخری» الحقيقة من الناحية الاخلاقيةء 
مرا إشكاليا عسيرا. 

وذ يرفض المحلى أن يوحد التوجّه الاستعمارى» السلطوى ضمن حدود الالتزام 
المدنیء› فإنه یعطی ذات السلطة الكولونيالية ۔ الأب والمضطهد - دورة ا . فهذه أل 
و المتجاذبة» أقل من واحد و مزدوج على الدوام» تتقصى آلأزمنة والفضاءات بين 
التوجه المدنى والإفصاح الكولونيالى . فلا يعود عندها بمقدور الحاجة السلطوية أن 
تكون مبررة إلا إذا تم احتواؤها فى لغة البارانوياء حيث ينبغى لرفض عودة صورة 
السلطة ولارتدادها إلى عين القوة أن یعاد نقشه على أنه عدوان حقود وعنیدء قادم من 
الخارج من غير شك: هو يكرهدى . ومثل هذا التبرير يتبع التصريف المألوف للبارانويا 
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الاضطهاديةء حيث تتحول الرغبة المحبطة» أريده أن يحبنى» إلى نقيضهاء أكرهه 
لتتحول من ثم عبر الإسقاط وإقصاء ضمیر المتکلم إلى هو يكرهنى(“") . 
والإسقاط لیں بای حال من الأحوال نبوءة ة تتحقق ذاتياء ولا هو استیهام بسیط 

لنوع من كبش الغداء. فعدوانية الآخر من الخارج» تلك العدوانية التى ا 
السلطة » تجعل تلك الذات ذاتها مقع أمامياً مجتلاً علي نحو مشترك» كما كتب المحأل 
النفسانی روبرت وايلدر(° . فقد يجبر الإسقاط المحلى على أن يتوجه إلى السيدء لكنه 
عاجز تماما عن إنتاج تلك المفاعيل من الحب أو ءالصدق؛ التى هى لب الحاجة 
الاعترافية . وإذا ما کان المحلی حلیقا جزئیا أو مصلْحًا جزئیا فی الخطاب» ومن خلال 
الإسقاطء فان الكراهية الثابتة التى ترفض التداول أو إعادة التصرد يف تنتج الاستيهام 
المتكرر الذى يرى المحلى واقعًا ما بين الشرعية واللاشرعية» معرّضً للخطر حدود 
الصدق والحقيقة ذاتها. 


نقد خدا لمحلى المشاكس والكثلب موض رها مركزد! في الدنظيم القانواى؛ 
الکاریبی لكى يصدر أحكامه لفسا على اننال الهنود المتعاقدين غير القابلين 
للحساب أو التخطيط . أمَّا أن تكون سيرورة التدخل الكولونيالى» ومؤسسيته ومعياريتهء 
ھی ذاتھا نوع من ال »ءءء أو نوعًا من الانزياح» فذلك هو الواقع الرمزى 
الذى ينبغى إنكاره . وهذا التجاذب هو ما ينشأ تاليا ضمن البارانويا كلعبٍ بين اليقظة 
الدائمة والعمى»› وهو ما يغرب صورة السلطة فى استراتيجيتها التبريرية. . ذلك أن 
تشخَص السلطة » المقصى بوصفه ذات لضمير المتكلم والذى يتم التوجه إليه بعدوانية 
سابقة عليه» ينبغى أن يكون متأخَرا على الدوامء تاليا للحدث وخارجه» إِذا ما أراد أن 
یون فاضلاً مستقيماء وعليه من ثم أن يكون فى الوقت ذاته سيّد الموقف» إذا ما أراد 
أن يكون منتصرا وظافرا. 

إن الإنجليز فى الهند جزء من حضارة محارية. . . إنهم رسل السلام المقفروض 
بالقرة . ما من بلاد فى الدنيا أشدً نظام وهدوء وسلامًا من الهند البريطانية الآنء أما 
إذا ارتد تخت قوة الحكومة أيَّما ارتخاءء وإذا ما فقدت ت تلك الوحدة التى تميّز غايتها 
الأساسية . . . فان الفوضى ستعود متل الطوفان ("") . 
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إن الأوهام المتعلقة ب «نهاية العالم» مجازات شائعة فى البارانوياء كما اعترف 
القاضى شريبر لفرويدء وهذا ما ينبغى أن يظل فى أذهاننا ونحن نعيد قراءة الصياغة 
القيامية الشهيرة التى صاغها فيتزجيمس ستيفن وأوردتها أعلاه . ففى الترجَح بين 
القيامة والفوضى» نرى ظهور ضرب من القلق الذى يترافق مع الرؤية النرجسية 
وفضائها ذى البعدين. وهو قلق لن يهد لأن الفضاء الثالث الفارغء الفضاء الآخر 
الخاص بالتمتيل الرمزى» والذى هو حاجز وحامل للاختلاف فی آن اا 
حيال موقع القوة البارانوئ. وفى الخطاب الكولونيالى» دائما ما تحتل فضاء الآخر هذا 
۵6٤ ×:‏ مستبد» وثنی» بریری»؛ فوضی» عنف. وإِذا ما كانت هذه الرموز هی ذاتها 
على الدوام» إلا أن تكرارها المتجاذب يجعلها دواليل أزمة أعمق فى السلطة» أزمة 
تظهر فى كتابة المعنى الكولونيالى التى لا تخضع لقانون. فهناك» تجعل ألسنة الفضاء 
الكولونيالى الهجينة من تكرار اسم الله ذاته أمرا غريب : كل كلمة محلية يمكن للمبشر 
امسيحى أن يستخدمها فى إيصال الحقيقة الإلهية نكون مخصصة مسبقاً كرمز منتقى 
لإثمٍ مقابلٍ وقاتلٍ من الآثام» كما يقول مذعورا ألكسندر دف» الأكثر شهرة بين 
مبشری القرن التاسع عشر الهنود. 
وإذا ما نوعت لغتك وقلت (للمحليين إن) ثمَةَ ولادة ثانية لا مناص. فإِنّك ستجد 
ن هذه العبارة وجميع العبارات المشابهة قد سبق احتلالها. 
فرسالة الغاياترى» أو الآيات الأقدس فى الفيدا. . . تشكل 
دیًا ومجازيا ولادة المحليين القانية.... ولعل لغتك 
المحسنة أن تقتصر على نقل فكرة مفادها أن علينا جميع) 


أن نغدو براهمانات ذوى شهرة قبل أن نتمكن من رؤية 
الله ( . (التشديد لى) 
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الفصل السادس 


دواليل أخذت على انها أعاجيب 
أسئلة التجاذب والسلطة 


والأمر اللافت هو أنهم (أی الإنجليز) عادة ما یکتبون 
ضمير المتكلم [آبحرف کبیر. أفلا یوز لنا أن نعتبر هذا 
ال [العظيم بمثابة برهان غير متعمد على مدى تفكير 
الإنجليزى بأهميته. 


رویرت سذی» رسائل من إنجلترا (') 


تشتمل الكتابات الثقافية للكرلونيالية الإنجليزية على مشهد راح يتكرر بإلحاح شديد بعد 
أوائل القرن التاسع عشر- بل ويدشن- من خلال ذلك التكرار-وعلى نحو ظافرء 
ضريا من أدب الإمبراطورية - مما يضطرنى لأن أكرره مرة أخرى . إنه السيناريوء 
الذی يجرى فى تلك القفار البائرة الخرساء من الهند الكولونيالية؛ وأفريقياء والکاریبی› 
کف ری مر اور ا ا . وهو 
سيناريو جدير بالتذكرء شأن أساطير الأصل جميعاء نظرا لذلك التوازن الذى يقيمه 

بين الظهور والنطق . فاكتشاف الكتاب هو لحظة أصالة وسلطة فى آن معا . غير أنه 
أيضًاء سيرورة انزياح تجعل ضور اإكتاب- بدوع من المفأرقة وألتنافض- مرا 
عجيباً إلى درجة | أنه یکرر» ویترجم» وتساء قراءتهء ویزا. . والحال» أنئى أودُ أن أبداً 
هذا الفصل بشعار او مز الكتاب الإنجليزى ‏ الدواليل التى أخذت على أنها أعاجيب ۔- 
بوصفه شارة للسلطة الكولونيالية ودالاً للرغبة والضبط الكولونياليين . 


203 


فی الأسبوع الأول من آيار عام ۱۸۱۷ء قام أنند ميسّى - وهو واحد من أوائل 

معلمى الديانة المسيحية الهنود ‏ برحلة سريعة ومثيرة من إرساليته فى ميروت إلى 

غيضة من الأشجار خارج دلهى . 

هناك وجد ما يقارب ٠٠١‏ شخص» رجالا ونساء وأطفالاًء جالسين فى 
ظلال الأشجارء منهمكين- كما قيل له- فى القراءة 
والحدیث. فدنا من کهل» وبادره بالکلام» ودار بینهما ما 
یلی من حوار. 
قل لى أرجوك ما هذا الجمع من الناس؟ ومن أين أتوا؟. 
نحن فقراء متواضعون» نقرأ فى هذا الكتاب ونحبه. وما 
هذا الكتاب؟ كتاب الله! . أرنى إياه» من فضلك. ٠‏ وحين 
فتح أنند الكتاب» أدرك أنه إنجيل سيدناء وقد ترجم إلى 
اللسان الهندوستانى - وبدا أن لدى هذه الجماعة كثيراً من 
نسخه: بعضها مطبوع»؛ ويعضها منسوخ بخط اليد عن 
الكتب المطبوعة . وأشار أنند إلى اسم يسوع» وسأل الرجل: 
من هذا؟. إنه الله ! وقد أعطانا هذا الكتاب. أين حصلتم 
عليه؟. اعطانا إياه ملاك من السماء» فى سوق هردوار. 
ملاك؟. أجل» لقد رأينا فيه ملاكًا من عند الله: لكنه كان 
بشراء بنديت* متَفقه . (لا شك أن هذه الأناجيل المترجمة 
هى الكتب التى ورّعتها الإرسالية فى هردوارء منذ خمسة 
أو ستة أعوام) . الكتب المنسوخة نسخناها بأنفسناء فما من 
وسيلة أخرى للحصول على مزيد من هذه الكلمسة 
المباركة. هذه الكتب تعلم ديانة السأدة الاوربيين؛ إنها 
كتبهم › وقد طبعوها بلغتناء ومن أجلنا. لاء لاء مستحيل»› 
فهم يأكلون اللحم. يقول يسوع المسيح ليس مهما ما يأكله 


* البندیت ۰۵١‏ م: عالم هندی» کما تقال لمن یکون عارفا بالکلیر فی موضوع معین وغالبا ما بعلب فیه 
رأیه. : 
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الإنسان أو يشريه. الأكل ليس مهما عند الله. ما يدخل 

فم الإنسان لا يقدر أن ينجسهء لكن ما يخرج من الفم» 

ذلك يدجس الإنسان؛ لأن الأشياء الشريرة تخرج من 

القلب . من القلب تخرج أفكار شريرة : قتل» زنی»› فسق› 

سرقةء هذه هى التى تلجس الإنسان. 
«صحيح؛ ولکن كيف يمکن أن یکون كتاباً أوروبيًا ونحن نؤمن 
انه أعطية الله لنا؟ لقد أرسله لذا فى هردوار. لقد أعطاه الله 
للأسياد منذ زمن بعيد» وهم أرسلوه لنا.... إن جهل الكذيرين 
وسذاجتهم بارزان أشد البروزء فهم لم يسمعوا من قبل بكتاب 
مطبوع» ومجرد ظهوره كان بالنسبة لهم بمثابة المعجزة . ولقد 
أحدث التزايد التدريجى فى المعلومات المتجمعة على هذا النحو 
لغطا کبیراء واتفق الجميع على الإقرار. بتفوق تعاليم هذا الكتاب 
المقدس على كل ما سبق لهم أن سمعوا به أو عرفوه . وسرعان 
ما برز نوع من عدم الاكتراث بالتمايزات الطائفيةء وغدا تدخل 
البراهمانيين وسلطتهم الطغيانية أمرا مهيناً وجدير؟ بالازدراء. 
قر القرارء فى النهايةء على أن ينفصلوا عن بقية أخوتهم من 
الهندوس» وأن يقيموا جماعة من اختيارهم» أربعة او ڪھ من 
أفضلهم قراءة» كيما يعلموا البقية من هذا الكتاب الذى حصلوا 
عليه حدیگًا. ... وسألهم أنند: لماذا ترتدون جميعاً هذا اللباس 
الأبيض؟ وكان الرد : شعب الله يجب أن يرتدى ملابس 
بیضاء» علامة على نظافتهم وزوال خطاياهم . وعلق أنند: یجب 
أن تتعمدواء باسم الآب» والابن» والروح القدس. تعالوا إلى 
ميروت» فهناك قس مسیحی» وسوف یریکم ما ینبغی أن تفعلوا. 
وأجابوا: علينا الآن أن نمضى إلى منازلنا من أجل الحصاد» ويما 
أندا عزمنا على أن نلتقى مرة كل عام» فلعلنا نذهب إلى ميروت 
فى السذة القادمة. ... وشرحت لهم طبيعة القريان المقدس 
والعماد» وردوا قائلين: نريد أن نتعمّد لكننا لن نتناول القريان 
المقدس أبداً. . لجميع عادات المسيحين الأخرى نمتثل» سوى 
القربان المقدس» لان الاوربيين ياكلون لحم البقرء وهو ما 
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لايناسبنا مطلقًا . فأجبتهم قائلاً: هذه الكلمة هى كلمة الله لا 
كلمة البشر» وحين يشرح لكم صدوركم بالفهم» فسوف تحيطون 
بها على النحو الصحيح . وردوا: لو أن بلادنا جميعاً تتلقى هذا 
القربان» لكا نتلقاه أيضا. وعلقت حيندذ: لقد دنت الساعة التى 
تتلقى فيها البلاد جميع هذه الكلمة!. وردوا: صحيح!") . 
وبعد حوالى مئة عام» فى عام ۲ ۰ وینما کان مارلو جوزیف کونراد يترحځل 
فى الكونغو» فى ليل العصور الأولى» دون علامة ولا ذكريات» منقطعا عن فهم ما 
يحیط به» وبحاجة ماسة إلى إيمان مدروس› فإنه یقع علی کتاب تاوسون (أوتاوسر) 
بحث فی بعض الأمور الملاحية الأساسية. 
لم یکن بالكتاب الرائع؛ غيرأن بمقدورك منذ اللحظة الأولى أن ترى فيه وحدة 
الهدف» واهتماما صادقًاً بطريقة العمل الصحيحة» مما جعل هذه الصفحات الزريةء 
التى وضعتآ منذ منوات بعيدةء تطع رما يزيد على التور المهنئ.. ... وأؤكد لكم أن 
ترکی القراءة کان أُشبه بانتزاعی من حمی صداقاٍ قديمة متينة.. 
لابد أنه ذلك التاجر التعس - ذلك المتطفل» قال المدير وهو ينظر بحقد إلى الخلف 


اي 


حیث المکان الذی ترکناء وقلت لابد أنه إنجليزى (") . 


وبعد نصف قرن» يكتشف شاب من ترينيداد كتاب تاوسون المذكور فى المقطع 
السابق من کونراد ویستمدٌ منه رؤیة لادب ودرا فی التاریخ» یكتب ف .س . نايبول: 
كان المشهد ردا على بعض الذعر السياسى كدت بدأت 
أشعر به. فان تکون کولونیالیا كان يعنى أن تعرف نوعا 
من الأمان» أن تقطن عالما ثابتًا. وأظن أننى كنت قد 
تخيلت نفسى آتي إلى إنجلترا كما لو أننى آتٍ إلى ملطقة 
أدبية خالصةء حيث أستطيع- دون أن تقیدنی حوادث 
التاريخ أو خلفيتى- أن أجد لنفسى مهنة رومانسية فأغدو 
E‏ . غير أننى شعرت فى العالم الجديد أن الأرض تميد 
من تحتی.. .. کونراد ... کان قد سبقنى إلى كل 
الأماكن» لا كصاحب قضية» بل كرجل يقدم... رؤية 
لمجتمعات العالم التی لم یکتمل بعد تشگلها... حیث تجد 
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على الدرا م شلا متأصَلاً فى ضرورات الفعل الاج 
حاملاً معه انحطاط الفكرة الأخلاقى. إنه لأمر يبعث 
على الوحشة والكآبة لكنك تشعر به بعمق: نوع من 
الحقيقة ونصف عزاء (°). 
نصوص الرسالة الحضارية هذهء المكتوية باسم الأب والمؤلف» تشير مباشرة إلى 
انتصار اللحظة الاستعمارية فى الإنجيلية لإنجليزي ية الباكرة وفى الأدب الإنجليزي 
الحديث. فاكتشاف الكتاب يقيم دالول التمثيل الملائم: حيث تخاق كلمة الله» والحقيقةء 
والفنَ الشروط اللازمة لبداية إل ل ا ا ر . غيرأن 
إقامة الكلمة وتأسسيها فى القفار هو بمثابة ٤۲۲۱۱۰"‏ أيضاء سيرورة انزياح» وتشومء 
وانخلاع وتکرار ؛ فنور الأب الباهر لا ينصب إلا على مناطق الظلمة. ومع هذاء 
فن فكرة الكتاب الإنجليزى تقدم على أنها صادقة صدة كونيًا أو كلا : فھی- مٿل 
كتابة الغرب الاستعارية-تنقل الرؤية المباشرة للشىء» متحررا من الخطابات التی 
ترافقه» بل التى ترهقه (") . 
وقبل فترة قصيرة من اكتشاف مارو للكتاب» نجده يستلطق التغيير الكولونيالى 
الغريب» وغير المتملك الذى يحول قطعة من القماش إلى دالول نصتى ملتبس لا يقين 
فيهء؛ وريما إلى فيتش 
لماذا؟ من أين حصل عليها؟ هل كانت شارة ۔ زينة - 
تعويذة ‏ فعل استعطاف؟ هل كانت مرتبطة بأية فكرة؟ 
لقد بدت مخيفة حول عنقه الأسود» تلك المزقة البيضاء 
القادمة من وراء البحار("). 
غير أن هذه المساءلة لفعل النطق التاريخى» والتى تحمل قصدا سياسياء لا تابث أن 
تضيع- بعد بضعة صفحات- فى أسطورة الأصول رالاكتشاف. ففى الرؤية المباشرة 
للكتاب تتخايل تلك التداعيات الإيديولوجية المقترنة بالدالول الغريى ‏ التجريبيةء 
والمثاليةء والمحاكاتيةء والأحادية الثقافية (كيما نستخدم مصطلح إداورد سعيد) ‏ والتى 
تغذّى تراثا من السلطة الثقافية الإنجليزية . وهى تداعيات تخلق سرد مراجعة وتنقيح 
e e E‏ الكرمنرلث وتابعه» أدب الكومنولٹث» من ضبط وتحكم. 
ويذا تتحول لحظة التدخْل الاستعمارى الصراعية إلى خطاب تأسيسى قائم على 
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الاقتداء والمحاكاة خطاب يصفه فرد يدري يك نیتشه بأنه التأرد يخ القائم على الأثار 
والعزيز على قلوب الأنانيين الموهوبين والأوغاد من أصحاب الرؤى "') ذلك أن 
تكرر ظهور الكتاب- على الرغم من مصادفة اكتشافه-يمتّل لحظات مهمة فى التغير 
التاريخى والتجلى الخطابى لكل من النص والسياق الكولونياليين . 

إن الرد السريع الذى يرد به أنند ميسى على المحليين الذين يرفضون القربان 
المقدس - لقدٍ دنت الساعة التى تتلقى فيها البلاد جمیعا هذه الكلمة ۔ إذ يقال فى عام 
۷,/ إنما يقال بقوة وفى حينه على السواء. ذلك أنه يمدّل ابتعادا عن الممارسة 
التعليمية الاستشراقية لدى وارن هاستنغزء على سبيل المثال» وعما نجده لدى تشارلز 
غرانت من طموح تدخلى واستجوابى مفرط إلى هند إنجليزية متجانسة ثقافيًا ولغويا. 
فمع انتخاب غرانت إلى مجلس شركة الهند الشرقية فى عام ٠۸۹٤‏ وإلی البرلمان فی 
عام ۲ ١‏ ومن خلال تمسكه الشديد بالمثل الإنجيلية لدى طائفة الكلابام* کان أن 
أعادت شركة الهند الشرقية إدخال مادة تتعلق بالقی فی وثیقتها لعام ۱۸۱۳ . أُما فى 
عام ۷ فكانت الجميعة التبشيرية الكلسية تدير إحدى وستين مدرسة» وفى عام 
A۸1۸‏ تبت خطة بوردوان» وهى خطة تعليمية مركزية تدعو إلى التدريس باللغة 
الإنجليزية ويكاد أن يكون هدف هذه الخطة نوعًا من الاستباق الحرفى لما كتبه 
توماس ماکولی عام ۱۸۳١‏ فى تقريره سيئ الصيت حول التعليم: تشكيل مجموعة من 
العمال المتعلمين» المتمكنين من اللغة الإنجليزية› لكى يعملوا مدرّسين» ومترجمين» 
ومؤلفين يقدّمون الأعمال النافعة لجماهير الشعب () . وهكذا فإن تكرار أنند ميسّى 
للآيات تكرارا أصم فاقدا للحياةء وتقنيته الخالية من القن فى الترجمة» هما بمثابة 
مساهمة فى واحدة من أشد تكذولوجيات القوة فنا وبراعة . ففى الشهر الذى اكتشف 
فیھ اُنند میسّی مفاعیل الکتاب العجیبة خارج دلھی ۔ ای فی أیار ۱۸۱۷ ۔ كتبت 
الجمعية التبشيرية الكنسية إلى لندن تصف طريقة تعليم الإنجليزية فى إرسالية الأب 
جون فی ترانکوبار: 


#طائفة الكلابام >+ ”١۸مدا٣:‏ حركة دينية ة إنجليزية ية شديدة الصرامة والتشددء تأست فى مديدة كلابام 
ودعت إلى الفضيلة وهداية الكفرة والمارقين وأخذت على عاتقها توزيع الكتاب المقدس فى جميع أنحاء 
العالم وتقديم يد العون والمساعدة إلى الفقراء والمعوزين . وأثمرت هذه الحركة فلجحت فى تحرير العبيد إلى 
جانب سعيها إلى حظر الألعاب الرياضية الوحشية ومحارلتها إصلاح السجرن . وقد أظهرت مقتًا شديدا 
للشعر والتصرف ونفورا من الفن والأدب إن لم يكن ذا صفة عقلية أو تربوية. 
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تتمثل الطريقة الأساسية فى تعليمهم اللغة الإنجليزية 
بإعطائهم عبارات وجملاً إنجليزيةء مع ترجمتها لهم 
كتا تحط ن خلهر قت وذقم اخدار هذه الجمل جيك 
تعلْمهم ما یریده المعلّم من آراء . فيغدون» باختصار؛ 
مرتبطين بالإرسالية» وعلى الرغم من مجيئهم إلى 
المدرسة بدوافع دينية محضة فى البدايةء فإن من 
يهتدون من بينهم» ويعتادون على لغة البلدء وادابه 
السلوكية وجوه» سرعان ما يمكن تهيدتهم لنفع عظيم 
لقضية الدين... حيث يمكن على هذا النحو أن نجعل 
الوثديين أنفسهم أدوات لهدم ديانتهم» وإقامة معايير 
الاب فرق لامها 
(MR, May 1817, P.187)‏ 


إن قول مارلو الاجترارى فى نهاية المقطع الذى أوردناه منذ قليلء لابد أنه 
إنجليزى» لهو بمثابة اعتراف يتم فى قلب الظلام بما لدى كونراد من مرض نهاية 
القرن؛› اعتراف بذلك الذين الذى يدين به كل من مارلو وكونراد لمثل الحرية 
الإنجليزية وثقافتها الليبرالية المحافظة('") . وإذ يقع مارلو فيما يقع فيه بين جذون 
إفريقيا ما قبل التاريخية والرغبة اللاواعية فى أن يكرر تدخل الكولونيالية الحديثة 
الراض داخل النطاق الخاص بحكاية واحدٍ من البحارة - فان كتيب تاوسون يوفر له 
نوعًا من وحدة الهمدف . فكتاب العمل هو ما يحول الهذيان إلى خطاب ذى توجه 
مدنى. ذلك أن أخلاقية العمل - كما يقول كونراد فى مقالته المعنونة التراث 
(۱۹۱۸)- - تشيع إحسام] بالسلوك القويم والسمعة الحسنة اللذين لا يتحتقان إلا بقبول 
تلك المعايير المتعار ف عليها والتى تمثل دواليل تدلٍ على الجماعات المدنية المتلاحمة 
ثقافيا () . وأهداف الرسالة الحضارية هذه إِذُ تقرها فكرة الإمبريالية البريطانية 
وتجسد على المناطق الحمراء من الخارطة ء إنما تنكم بسلطة إنجليزية مميزة مستمدة 
من الممارسة المتعارف عليها والتى يعتمد عليها كل من القانون العادى الإنجليزى 
واللغة القومية الإنجليزية فيما يبديانه من فعالية وإغراء (") وما ينطوى عليه الخطاب 
المدنى الإنجليزى من المثل العليا هو ما يتيح لكونراد أن يستوعب تلك التجاذبات 
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الإيديولوجية التی تخترم سرده. وتحت أنظار هذا الخطاب الذى راب کان أن سمح 
كونراد لنص إمبريالية أواخر القرن التاسع عشر المشحون بأن يتفجر ضمن ممارسات 
الحداثة الباكرة . والحال» أن الأمر لا يقتصر على استيعاب المفاعيل الهدامة التى 
تنطوى عليها مثل هذه المراجهة فى نوع من الحكاية (غير) العاديةء بل يتعدى ذلك 
إلى إخفائها أيضًا فى لياقة كذبة مدنية تحكى ل الخطيبة* (أهو تواطر العرف 
والعادة؟) ذلك أن: الرعب! الرعب! ينبغى أ تکرر وتعاد فى غرف الجلوس 
الأرروبية. 


أما نايبول فيعمد إلى ترجمة كونراد ونقله من أفريقيا إلى الكاريبى كيما يحول ياس 
التاريخ ما بعد الكولونيالى إلى سعى وراء استقلال الفن . وکلما رسخت قناعته بان 
حكمة القلب لا علاقة لها بقيام النظريات أو زوالهاء كلما ازداد اقتناعه بطبيعة الكتاب 
الغربى المباشرة دون أى توسّطء ذلك أن للكلمات التى يتلفظ بها قيمة الأفعال النزيهة 
المستقيمة ("') . والحالء أن القيم التى يولدها مثل هذا المنظور فيما يتعلق بعمل 
نايبول» وبالعالم الذى كان مستعمرا ذات مرَّة والذى يختار هذا العمل أن يمه 
ويقومه» هى قيم تلقى الضوء عليها تلك البانوراما الشنيعة التى تقدّمها بعض عناوين 
نايبول: ضياع إلدواردوء البشر المتدكرون»› منطقة مظلمة» حضارة جريحةء المحجر 
المكتظ. 

هكذا يقيم اكتشاف الكتاب الإنجليزى معيارا للمحاكاة ونمط للسلطة والنظام 
المدنيين. وإذا ما كانت هذه المشاهد- كما سردتها- تشير إلى انتصار وثائق القوة 
الاستعمارية وكتاباتهاء فإن من الواجب الإقرار أيضً بأن حرفَيَّة القانون المراوغة 
تنقش نصا للسلطة أشد تجاذبا بكثير. ذلك أن النص الكولونيالى يبرز على نحو ملتبس 
وبعيد عن اليقين» بين الأمر بفرض الطابع الإنجليزى والهجوم على ما فى الأرض 
من فضاءات مظلمة وجامحة» عبر فعلٍ من التكرار. فأنند ميسى ينكر على المحليين 
استلتهم المزعجة وهو يعاود تكرار سلطة الآراء الإنجيلية القاطعة التى وضعتها تلك 
الأسئلة موضع شك ومساءلة . ومارلو يشيح بوجهه عن الغاب الأفريقى كيما يلصرف»› 


* الخطيبةء شخصية فى رواية جوزيف كونراد قلب الظلام» هى خطيبة كورتز التى يزورها مارلو فى آخر 
الرواية ليخبرها عن مصير كورتز ويكذب عليها بشأنه . ريدلا من أن يخبرها عن الرعب! الرعب! الذى كان 
فيه کورتز يقول لها إن آخر كلمة لفظها كورتز قبل أن يموت هى اسمها. 
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بنوع من الاسترجاع» إلى التأكيد على الصفة الإنجليزية المميزة لاكتشاف الكتاب. أما 
نایبول فیدیر ظهره للعالم الکولونیالی الهجین الذی لم یکتمل تشگله کیما یثبت أنظاره 
على ما يڌ يتمتع به الأدب الإنجلیزى من مدى كونى . وما نشھدہ لیں حلما هادا ربریا) 
بإنجلترا ولا هو نوع من التنقیح الثانوی* لکابوس الهندء وإفريقياء والكاريبى. فما هو 
إنجلیزی فی خطابات القرة الكولونيالية هذه یتعدر تمثیله على انه حضور وافر وتام › 
فهو محكوم بتأحَّره أو حدوثه اللاحق؛ ذلك أن الكتاب الإنجليزى» بوصفه دالا من 
دوال السلطةء لا يكتسب معناه إلا بعد أن يعمل سيناريو الاختلاف الكولونيالى الراض 
سواء كان ثقافياً أو عرمَيًا على تحويل أنظار القوة باتجاه صورة أو هوية قَبليَةَ 
وقديمة. بيد أن المفارقة هنا تتمثل فى أن هذه الصورة لا يمكن أن تكون أصلية (نظراً 
لبناثها فى فعلٍ من التكرار) ولا متطابقة (نظرا للاختلاف الذى يدخل فى تعريفها) . 

والنتيجة» أن الحضور الكولونيالى متجاذب على الدوام» منشطر بين مظهره إلذى 
يظهر به على أنه أصيل ومرجعى موثوق بين الإفصاح عنه على أنه ضرب من 
التكرار والاختلاف. فهو عبارة عن تفارق ينتج فى فعل النطق كإفصاح كولونيالى 
نوعى عن موقعى الخطاب الكولونيالى والقوة الكولونيالية غير المتناسبين: المشهد 
الكولونيالى بوصفه ابتداعاً لأتاريخية› والتسيد»ء والمحاكاة أو بوصفه «المشهد الآخرهء 
مشھد ال عمںااeائہE؛‏ الانزياح»› والاستيهام؛ والدفاع عن النس» ونوعا من النصية 
المفتوحة . ومثل هذا الإبداء للاختلاف ينتج نمطا من السلطة متوترا ومتصارعاً (لا 
متناحرا) . وتتضح مفاعيله التمييزية فى تلك الذوات المنشطرة ة التى تصورها الصورة 
النمطية - الزنجى القردء والذكر الآسيوى المخنّث۔ وهی ذوات تقبّت الهوية على نحو 
متجاذب بوصفها استیهام الاختلاف(۶') وان ندرك ranceؤdiffé‏ الخشنورا الکولونیالى 
يعنى أن ندرك أن النصْ الكولونيالى يشغل ذلك الفضاء من النقش المزدوج الذى 
کرسه ۔ لا بل حفره - جاك دیریدا: 


#التنقیح الثانوی ٥١‏ ایآ۷٥‏ ۲y٥۸۵٥ءء؛:‏ مصطلح فرويدى يشير إلى إحدى آليات عمل الحلم التى تعمد إلى 
تعديل هذا الأخير بغية تقديمه على شكل سيناريو متماسك ومفهوم نسبياء فتعمل على نزع المظهر اللامعقول 
واللامتماسك من الحلم» وتسد ثغراته» وتجرى تعديلاً جزئياً أو كليًا لعناصره من خلال الغريلة والضم فى 
محاولة لخلاق شىء شبيه بحلم اليقظة . ويوصف هذا التنقيح بأنه ثانوى لأنه يشكل خطوة ثانية فى عمل 
الحلم» فينصب على منتجات تم تنقيحها بواسطة الآليات الأخرى (التكثيف» الإزاحة» التصوير...) 
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كلما عمدت كتابة إلى وضع علامتها وعادت فى الوقت 
ذاته لتمحو تلك العلامة بجرة قلم ليست محسومة .. 
فان [هذه] العلامة المزدوجة تفلت من علاقتها بالحةيقة 
أو من سلطة هذه الأخيرة : فھی لا تقلبھا راسا علی عقب 
بل تدقشها ضمن لعبها كواحدة من وظائفها أو أجزائها. 
وهذا الانزياح لا يقع» ولم يسبق له أن وقع بوصفه حدتا. 
وهو لا يشغل مکانا بسیط: لإ قع في إلكتابة. هذا 
الانخلاع عن المكان (هو ما) يكتب / ینکتب) 

(D, P.193) 


کیف يمكن لسؤال السلطة-سوال قوة وحضور ما هو إنجليزى-ٍ ن يطرخ فی 
الفرجات الخلالية أو البينية لنقش مزدوج؟ لست أرغب فى أن أستبدل أسطورة مثالية 
(الكتاب الإنجليزى الإستعارى) جاسطوزة تاريخية (مشروع المدنية الإنجليزية 
الاستعماری) . فمثل هذه القراءة الاختزالية تذکر ما هو واضح من ن تمثيل السلطة 
الكولديالية لا يتوفف على رمز شامل للهوية الإنجليزية بقدر ما يتوقف على إنتاجيتها 
ډو صفها دالولا من دراليل الاختلاف ٠‏ ثم إن استخدامى لل إنجليزى فيه شفافية الإحالة 
أو المرجع الذي يسجل حضورا واضحًا معينا: فالكتاب المقدس الذى ترجم إلى 
e To e‏ يظل الكتاب الإنجليزى ٠‏ كماأنٍ 


* واضح أن المقصود ها هو جوزيف كونرادء مبْدء قلب الظلامء إذ أئه بولونى الأصل وهاجر إلى إنجلترا. 
× المبأعدة ع١ءةم5:‏ عند دريداء تأتی بمعلی التقطيع؛ والنفضيةء والانفساح» والفواصل . على النحو الذى 
تتم فيه المباعدة بين الحروف الكتابية والأصوات من خلال الفراغات والفواصل والمسافات والتلقيطات 
المرئية وغير المرثية. . بمعلى أن المباعدة هى نوع من عملية المفصلةء نوع من الترتيب والتوزيع للمساحات 
والأمكدة. وهی نتاج سلبى وإيجابى للمساقات التى لا يمكن بدونها للوحدات أو المصطلحات» الخ أن تقوم 
بشیء أو تدلٌ على شیء. وفى حين يرى فوكو أن اللص يخلق مباعدة تغيب فيها الذات الكاثية باستمرارء 
يرى دريدا أن المباعدة هى الكتابة ذاتهاء تاليا أساس النص ذاته» ولأنها كذلك فهى صيرورة غياب الذات 
وصيرورة لا وعيها. 
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يقتضى هذا السؤال افتراقًا عن غايات ديريدا فى مقالته الجلسة المزدوجة؛ أى 
ابتعادا عن تقلبات التأويل فى فعل القراءة المحاكاتى باتجاه السزال عن مفاعيل القوةء 
ونقش استراتيجيات التفريد والسيطرة فى تلك الممارسات المولدة للانقسام التى تبذى 
الفضاء الكولونيالى. وهذا الافتراق عن ديريدا هو عودة أيضً إلى تلك اللحظات فى 
مقالته حين يعترف بأن إشكالية الحضور هى صفة معينة من صفات الشفافية 
الخطابية التى يصفها بأنها إنتاج مغاعيل الواقع لا أكثر ولا أقل» أو بأنها مفعول 
المحتوى أو العلاقة الإشكالية بين وسيط الكتابة وتحديد كل وحدة نصية . غير أن 
ديريداء فى الحيل وضروب التوبيخ الغذية التى, يكشف من خلالها ما للحاضر من 
مظهر زائف» يخفق فى فك أختام تلك المنظومة النوعية والمحددة التى هى منظومة 
التوجه (ولیس المرجع) والتى یدل علیها مفعول المحتوی .(173-85 .۲۴ ٥,‏ ) والحالء 
أن استراتيجية التوجه الحضور المباشر لما هو إنجليزى - هى تحديدا ما يشغل أسدلة 
السلطة التى أريد أن أطرحها. فحين تشير استعارات الحضور البصرية إلى السيرورة 
التی يتثبّت من خلالها المحتوی بوصفه مفعولاً من مغاعيلٍ الحاضرء لا يكون ما 
نواجهه وفرة أو كمالاً بل تحديقة القوة المبنيّة التى تمدّل السلطة غايتهاء وتكون ذواتها 
ذواتا تاريخية. 

يبنى مفعول الواقع نمطا من التوجه ينتج فيه اكتمال المعنى وتمامه لحظة الشفافية 
الخطابية . وهذه الأخيرة هى اللحظة التى يبدو فيهاء ت تحت ما للحاضر من مظهر 
زائف» أن الدلالى يتغلب على النحوىء» والمدلول على الدال. غير أن الشقًاف- بخلاف 
ما تراه الأرثوذكسية الطليعية السائدة- ليس مجرد انتصار للاأسر الخيالى للذات فى 
سرد واقعى ولا مجرد استجواب دقيق للفرد من قبل الإيديولوجيا . وهو لیس اقتراحا لا 
يمكنك أن ترفضه على نحو إيجابى. ولعل من الأفضل وصفه» كما أقترح» بأنه شكل 
من امل تلك الدواليل الخطابية التى تشير إلى الحضور / الحاضر ضمن 
الاستراتيجيات التى تفصح عن سلسلة المعانى المتراوحة بین ەەا و disposition‏ *. 


#تأتى كلمة !ءال بمعنی الترتيب؛ والتنظيم؛ والتدبر والتصرف dispose la.‏ فتأتی بمعلی تقدیر 
وتقرير مصير شىء ما على نحو نهائى وأيضا بمعنى الترتيب والتدظيم؛ والتصرف بالشىء والتخلص مله. 
فی حین تأتی 7 بمعنى الميل والنزعة والمزاج. وسوف تتضح المعانى التى يستخدم بها بأابا هذه 
الكلمات فيما يلى من هذا الفصل. 
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فالشفافية هى فعل توزيع وترتيب للفضاءات› والمواقع › والمعارف المتباينة المرتبط 
بعضها ببعضها الخرء تبعا لمعني للنظام والترتيب قائم علي التمييز والتفرقة» وليس 
متأصلا أو جوهریاً . وهذا ما ينتج تنظيم) للفضاءات والأمكنة يكون مخصصاً ومحدد 
على نحو مرجعى مسبق» حيث يضع المخاطبين أو من يتم التوجه إليهم فى الإطار أو 
الشرط الملائم لفعلٍ أو نتيجة ما . ومثل هذا النمط من الحكم يتوجه إلى شكل من 
التضبرت أو السلوك يروغ غ أو یوارب بین معنی ال انsهمءال»‏ بوصفه إضفاء لإطار 
مرجعی» ومعنى ال ١٠i0انوممءل»‏ بوصفه ميلا ذهنيًاء إطاراً للعقل. ومثل هذه المراوغة 
أو المواربة لا تتيح تكافرا بين موقعى ال اهمال ولا تتيح انقسامهما إلى ذات/ آخرء 
ذات/ موضوع. فالشفافية تحقق مفعول السلطة فى الحاضر (وتحقق حضررا مرجعيً 
موثوقا) من خلال سيرورة مشابهة لما يصفه فوكو بأنه مفعول وضع اللمسات 
الأخيرة؛ فيما يتعلق بغاية ماء دون نسبتها بالضرورة إلى ذات تضع قانوتا للمنع 
والتحظير» افعل أو لا تفعل (°") . 
إن مكان الاختلاف والآخريةء أو فضاء التنازع» ضمن منظومة ال ادءهمءال التى 

اقترحتهاء ليس بالمكان الخارجى تمامًا ولا بالمكان المعارض دون هوادة. إنما هو 
ضغط؛ وحضورء لا ينى يعمل» وإن يكن بصورة غير متكافدةء على طول حدود 
التسلطء أى على السطح بين ما دعوته بال ا۸ءممءال بوصفه - إضفاء ومذحًا وال 
8%07 - بوصفه - ميلا ونزوعاً . فحدود الاختلاف متوترة» متحولةء منشطرة› 
أشبه بتوصيف فرويد لمنظومة الوعى التى تحتل موقعا فى فضاء يقع على الحد بين 
الخارج والداخل» ويكون سطحًا للحمايةء والتلقى» والإسقاط ') . ولعب القوة الذى 
يلعبه الحضور يضيع إذا ما عوملت شفافيته بسذاجة على أنها حنين إلى وفرة أو كمال 
ينبغى أن يلقى على نحو متكرر فى الهاوية - îmeطھ ise e۸‏ ۔ التی تولد منها رغبته . 
ومثل هذه الفوضوية التنظيرية لا تستطيع أن تتدخّل فى فضاء السلطة المتوترة حيث 
يکون 

الحقيقى والزائف مفعولين منفصلين ونوعيين من مفاعيل 

القوة مرتبطين بالحقيقىء بما يفهم منه أيضً أن الأمر ليس 

أمر معركة لمصلحة الحقيقة»ء بل أمر معركة حول مكانة 

الحقيقة والدور الاقتصادى والسياسى الذى تلعبه() . 
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والحال» أن التدحّل فى هذه المعركة من أجل مكانة الحقيقة هو على وجه التحديد 
ما يغدو حاسمًا لتفحخص حطضور الكتاب الإنجليزى . فهو ذلك السطح الذى يرمن 
استقرار الفضاء الكرلونيالى المتوترء وهو مظهره الذى ينظم التجاذب بين الأصل 
والانزياح» والضبط والرغبةء والمحاكاة والتكرار. 


وعلى الرغم من المظاهر, إلا أن نص الشفافية ينقش ضريا من الروية المزدوجة: 
حيث لا يظهر حقل الحقيقى كدالول واضح من دواليل السلطة إلا بعد الانقسام النظامى 
والمزيح بين الحقيقى والزائف . ومن وجهة ة النظر هذه فَإِنَ إلشفافية الخطابية تقرأ 
على أفضل وجه بالمعني الفوتوغرافى الذى تكون فيه شفافية ما صورة سالبة أيضًا 
وعلى الدوام» كيما تعالج وتتجه إلى الوضوح عبر تقنيات القلب» والتكبيرء والإضاءةء 
والتحريرء والإسقاط» فلا تكون مصدرا للضوء بل لجوءا إليه. ومثل هذا الإتيان إلى 
الضوء هو مسألة تأمين للوضوح بوصفه مقدرةء واستراتيجيةء وفاعلية . 

وهذه المسألة هى ما يصل بنا إلى تجاذب حضور السلطةء هذا التجاذب الذى يكون 
واضحاً على نحو خاص في إفصاحه الکرلرنیالی . ذلك أنه إذا ما كانت الشفافية تدل 
علی انغلاق خطابی قصد ضتورة مؤلف E SS‏ 
وانكشاف قواعد الإدراك والمعرفة الخاصة بهاء تلك النصوص الاجتماعية التى تتميز 
بمنطق إبستیمی» متمرکز إثنیاء وقوموی يوْمن تماسکه من خلال توجّه السلطة 
بوصفها الحاضر» صرت الحداثة . فالاعتراف بالسلطة يتوف على الوضوح المباشر- 
دون توسط ۔ الذى يسم قراعد إدراكها ومعرفتها بوصفها مرجع الضرورة التاريخية 
الذى لا سبيل إلى الخطأً فيه. وفى فضاء التمثيل الكولونيالى المنقوش على نحو 
مزدر ديك بكرن يرز اة الكتاب الإنجليزى ۔ مسألة تتعلق أيضاً بتكرار هذا 
الحضور وانزياحهء وحیث ث تكون الشفافية 6٠1ء٠‏ فإن الوضوح المباشر الذى يسم نظام 
الإدراك والمعرفة هذا تتم مقاومته . والمقاومة ليست بالضرورة فعلاً معارصا ذًا قصد 
سياسى» ولا هى النهى أو الإقصاء البسيط ل محتوى نقافة أخرى» كما فهم الاختلاف 
فيما مضى. إنما المقاومة شل ن فال تجاذب ينتج ضمن قوآعد الإدراك 
والمعرفة الخاصة بالخطابات المسيطرة عند إفصاحها عن دواليل الاختلاف الثقافى 
وإعادة إدراجها لها ضمن علاقات القوة الكولونيالية المتباينة» ضمن التراتبية 
والمعيارية » والتهميش وهلم جرا. ذلك أن السيطرة الكولونيإلية تتحقق عبر سيرورة من 
الإنكار تنكر عماء تدخلها بوصفه ع«uااEntste›.‏ كما تنکر حضورها الاقتلاعی كيما 
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تحافظ على سلطة هويتها فى سرديات النزعة التطورية التاريخية والسياسيةء تلك 
السرديات التى تتسم بأنها سرديات غائية . 

بيد أن ممارسة السلطة الاستعمارية تقتضى إنتاج ضروب من التباين» والتفريدء 
ومفاعيل الهوية يمكن من خلالها للممارسات التمييزية أن تحدد الشعب الخاضع 
الموصوم بعلامة القوة الواضحة والشفافة . ومثل هذا اللمط من الإخضاع يختلف عما 
يصفه فوكو ب القوة عبر الشفافيةء عهد ذلك الرأى» الذى ساد بعد أواخر القرن الثامن 
عشر»› والذی لم یکن بمقدوره احتمال مناطق الظلام والڑيٍ سعی إلى ممارسة القوة 
عبر واقعة بسيطة مفادها أن الأشياء لا تعرف والبشر لا يرون إلا بتحديقة مباشرةء 
جامعة(/. فما يميز ممارسة القوة الكولونيالية تمييزا جذريا هو عدم ملاءمة 
الافتراض التنويرى عن الحالة الجمعية والعين التى تراها. فعند جيريمى بنتام (وكما 
شیر میشیل بیرو) تمل الجماعة الصغيرة المجتمع ككل» فالجزء هو الكل أصلا“') . 
اما السلطة لكولونيالية فتتطلب أنماطل من التمييز (الثقافىء العرقىء الإدارى. لا 
الاستعماری الغرد يب) يجب أن يمل الكل (البلد امستعس) 1 أن حقْ التمثيل يكون 
قائمًا على اختلافه الجذرى . ومثل هذا التفكير المزدوج لم يعد قابلاً للحياة إلا من 
خلال استراتيجية الإنكار التى وصفتها للتوء والتى تتطلب نظرية فى تهجين الخطاب 
والقوة هى نظرية تجاهلها المدظرون الذين انخرطوا فى المعركة من أجل القوة لكنهم 
لم يفعلوا ذلك إلا بوصفهم من دعاة مذهب الصفاء والنقاء فيما يخص الاختلاف. 

وعلى سبيل المثالء فإن المفاعيل التمييزية لخطاب الكولونيالية الثقافية لا تشير 
ببساطة أو فقط إلىشخص آ۹ إلى صراع قوم دياليكتيكى بين الذات والآخرء وإ إلى 
ضرب من التمييز بين الثقافة الام والقافات الغريبة . ذلك أن إحالة التمييز- التى تنتج 
من خلال استراتيجية من الإنكار- هى على الدوام إلى سيرورة من الانشطار كشرط 
للإخضاع: تمييز بين الثقافة الام وأنغاله' أو أُولادها الزناء بين الذات ونظرائهاء حيث 
لا یکون اثر ما تم إنکاره مکبوتاً بل یتکرر بوصفه شيا مختلقاء طفرة» أو شىء هجين. 
وهذه القرة الجزئية والمزدوجة التى تتجاوز المحاكاتى ولكذها دون الرمزی؛ هی التی 
تزرع الأاضطراب فى وضوح الحضور الكولونيالى وتجعل إدراك سلطته ومعرفتها أُمرا 
إشکالیًا . فلکی يكون الحضور الکولونیالى حضورا مرجعيًا موثوقًاء لابد لقواعد إدراكه 
ومعز فة من أن تکس عرف آر رانا اجغاغیین» رلکی تکرن هد القواعد قوية وفعًالةء 
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لابد من أن توصل إلى تمثيل موضوعات التمييز المتطرفة التی ڌ تقع أبعد من نطاق 
سلطتها وفهمها. والنتيجة هی أنه إذا كانت الإحالة الموحدة ادرا إلى العرقء 
ا الأمةء أو التراث الثقافى أساسية فی الحفاظ على حضور السلطة کمفعول محاکاتی 
مباشر» فإن مثل هذه الجوهرانية لابد من تخطيها فى الإفصاح عن الهويات 
التمييزيةء التفريقية . (يمكن للقارئ أن يجد سجالاً متعلقًا بهذا السجال فى توصيف 
البيداغوجى والأدائى فى الفصل الثامن من هذا الكتاب) . 

والحال» أن توضيح مثل هذا التخطى لا يقتصر على الاحتفاء بقوة الدال المولّدة 
للمتعة . فالهجنة هى دالول إنتاجية القوة الكولونياليةء دالول قواها المتبدلة وثوابتها؛ 
فهى اسم القلب الاستراتيجى لسيرورة السيطرة من خلال الإنكار (أى» إنتاج هويات 
تمييزية تضمن الهوية الأصلية و النقية للسلطة) . والهجنة إعادة تقويم لافتراض الهوية 
الكولونيالية عبر تكرار مفاعيل الهوية التمييزية. وهى تبدى التشوه والانزياح 
الضروريين لجميع مواقع التمييز والسيطرة. كما تنزع استقرار الحاجات المحاكاتية أو 
اللرجسية لدى القوة الكولونيالية لكنها تعيد إدراج تعييناتها فى استرات تيجيات الهدم التى 
ترذ تحديقة ة الخاضع للتمييز ,إلى عين القوة . ذلك أن الهجين الكولونيالى هو الإفصاح 
عن الفضاء المتجاذب حيث تۇدى شعيرة القوة على موقع الرغبةء جاعلة موضوعاتها 
منضطبة ومشتتة فى آن معاء أو جاعلة منها- بحسب استعارتى المختلطة- نوعا من 
الشفافية السالبة. ‏ ` 

وإذا ما كانت المفاعيل التمييزية تمكن السلطات من إبقاء عين على هذه المفاعيل 
ذاتهاء فإن اختلاف هذه المفاعيل المتكاثر يروغ من تلك العين» ويهرب من تلك 
المراقبة . ولعل من الممكن التعرّف على أولئك الخاضعين للتمييز فى التو واللحظةء 
غير أنهم يفرضون بدورهم نوعا من إعادة التعرّف على ما تسم به السلطة من 
مباشرة وإفصاح» وهذا مفعول مولد للاضطراب شائع فى الحيرة والتردد المتكررين 
اللذين یحلان بالخطاب الاستعمار ی حين يتأمل ذواته الخاضعة للتمييز: غموض 
الصينيين» شعائر الهنود التى لا يمكن الكلام عذهاء عادات الهوتنتوت التى تفوق 
الوصف . ولیں الأمرأن صوت السلطة تعوزه الكلمات. بل الأمرء بالأحرى»ء ن 
الخطاب الكولونيالى قد بلغ ذلك الحدً الذى يتكشّف عنده حضور القوةء وقد واجهته 
هجدذة موضوعاتهء بوصفه شیا مغایرا لما تؤکده قواعد إدراکه ومعرفته . 
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فإذا ما نظرنا إلى مفعول القوة الكرلونيالية على أنه إنتاج للتهجين لا على أنه 
الأوامر الزاعقة التى تطلقها السلطة الاستعمارية أو القمع الصامت للتراث المحلى» نجد 
أن تغيّرا مهما يطرأً على المنظور. فالتجاذب القائم عند منبع الخطابات التقليدية عن 
السلطة يفسح فى المجال لشكل من الهدم» مؤسسٍ على عدم الحسم الذى يحول الشروط 
الخطابية للسيطرة إلى ا للتدخَّل. وفى الحكمة الأكاديمية التقليدية ن حضور 
السلطة يتاس على نحو ملائم عبر عدم ممارسة الأحكام الخاصة واستبعاد العقول 
المناوئة للعقل المرجعى السلطوى. غير أن إدراك السلطة ومعرفتها يتطلب تأكيد) 
لشرعية مصدرها یکون ظاهرا على نحو مباشر» بل على نحو بدهی إن فی سيمائك 
ما يدفعنى لأن أدعوك سيدا بكل سرور- كما يكون محل قناعة مشتر كة وشائعة 
(قواعد الإدراك والمعرفة) . أما ما يظل دونما اعتراف فهو تداقض مثل هذه الحاجة 
إلى التأكيد والبرهان وما ينجم عن ذلك من تجاذب لمواقع السلطة . فاذا ما کان قبول 
السلطة یقصی تقوم محتوی أئ تلفظء كما يقول ستيفن لوکس بحق» وإذا ما كان 
مصدرها- الذى ينبغى الاعتراف به- يذكر كلا من العقّول المناوئة والأحكام 
الشخصية» فهل يمكن حيندذ ل. دواليل السلطة أو علاماتها أن تكون أكثر من ضروب 

من الحضور الفارغ لوسائل وأدوات استراتيجية()؟ وهل يقتضى ذلك أن تقل 
فعاليتها؟ جوابنا هو أن فعاليتها لا تقل وإنما يختلف شكلها. 

يكشف توم نايرن عن تجاذبٍ أساسى بين رموز الإمبريالية الإنجليزية التى لا 
تحتمل أن تبدو كونية وشاملة وبين كلية تبدو عبر العقل الإمبريالى الإنجليزى بآلاف 
الأشكال: فی نیکروفیلیا* رايدر هاغردء فى لحظات الشك القاتمة لدى كبلئغء »فی 
الحقيقة الكونية القاتمة لكهوف مارابار لدى فورستر ("") ويفسر نايرن هذا الهذيان 
الإمبريالى بانه عدم التناسب بين البلاغة المتباهية لدى الإمبريالية الإنجليزية 
والوضع الاقتصادى السياسى الفعلى لإنجلترا أواخر العهد الفيكتورى. غير أن ما اود 
الإشارة إليه هو أن هذه اللحظات الحاسمة فى الأدب الإنجليزى ليست مجرد أزمات 
من صنع إنجلترا الخاص. فهى أيضًا دواليل تاريخ متفاصل» تغريب للكتاب 
الإنجليزى. وهى تسم اضطراب تمثيلاته المرجعية الموثوقة من خلال قوى العرق» 


# النيكروفيليا دنان١م‏ ٠ء٠٠‏ : التعلق بالجثث والموتى والاتصال بهم لدرجة يمكن أن تبلغ حذ الهيام. 
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والجنسء» والعنف الغريبة» ومن خلال الاختلافات الثقافية بل والمناخية التى تبزغ فى 
الخطاب الكولونيالى بوصفها اللصوص المختلطة والمنشطرة للهجدة . فإذا ماقرئ 
ظاهر الكتاب الإنجایزی على أنه إنتاج للهجنة الكولونياليةء فانه سیکف عن کونه 
مجرد سلطة أوامرية . فهو يولد سلسلة من أسئلة السلطة التى لا بد أن تبدو- فی 
تكرارى النغل- مألوفة على نحو غريب: 

هل كانت شارة - زينة تعويذة ۔ فعل استعطاف؟ هل 

كانت مرتبطة بأية فكرة؟ لقد بدت مخيفة فى هذا العنق 

الأسود من الغابات» تلك المزقة من الكتابة الييضاء 

القادمة من وراء البحار. 


آمل أن أكون قد أفلحت فى تمثيل ضربٍ من الاختلاف الكولونيالى» من خلال 
تكرار سيناريو الكتاب الإنجلپزى: فمعول الارتياب أو عدم اليقين هو ما ينزل بخطاب 
القوةء وهو ارتياب أو انعدام لليقين يغرب ما للسلطة القومية الإنجليزية من رمز 
مألوف ويبزغ من نمأكها الكولونيالى بوصفه دالولاً على اختلافها. أما الهجنة فهى 
اسم هذا الانزياح للقيمة من الرمز إلى الدالولء هذا الانزياح الذى يجعل الخطاب 
المسيطر ينشطر على طول محور قوته كيما يكون تمثيليًاء ومرجعيا موثوقً. والهجنة 
تمثل ذلك التحوّل المتجاذب للذات الخاضعة للتمييز إلى موضوع مرعب» وفادح من 
موضوعات التصنيف البارانوئ» تحولها إلى مساءلة مقلقة لصور السلطة وضروب 
حضورها. 

لكى نلتقط تجاذب الهجنةء لا بد من التمييز بينها وبين حالة من القلب الذى يشير 
إلى أن ما هو أصلى ليس- فى حقيقته- سوى مفعول من المفاعيل. فالهجدة ليس . 
لديها أى منظور من منظورات العمق ار الحقيقة كيما تقذّمه: ليست حا ثالثايحل 
التوتر بين ثقافتين» أو بين مشهدىئ الكتاب» فى نوع من لعب الإدراك أو المعرفة 
الدیالکتیكیى . والانزياح من الرمز إلى الدالول يخاق أزمة فى أى مفهوم للسلطة قائمٍ 
على منظومة من منظومات الإدراك أو المعرفة: : فالمرآوية الكولونيالية› المنقوشة على 
نحو مزدوج» لا تنتج مرآ تدرك فيها الذات ذاتهاء وإنما هى على الدوام تلك الشاشة 
المنشطرة بين الذات وازدواجهاء الهجين. 
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والحال» أن هذه الاستعارات مهمة جداء لأنها تشير إلى أن الهجنة الكولونيالية 
ليست مشكلة جينالوجيا أو هوية بين ثقافتين مختلفقين بحيث يمكن حلها باعتبارها 
قضية نسبية ثقافية .الهجنة إشكالية تمثيل وتفريد كولونياليين تقلب مفاعيل الإنكار 
الاستعمارى بحيث تذخل المعارف الأخرى المتكرة على الخطاب المسيطر وتغرب 
ER‏ سلطته»ء ألا وهو قواعد الإدراك أو المعرفة الخاصة به . ولا بد من التأكيد- من 
جدید - على أن ما يعو ليغدو معترقًا به كضربٍ من السلطات المضادة لا يقتصر 
على محتوی المعارف المنكرة ة (سواء کانت أشكالاً من الآخرية الثقافية أو تقاليد الغدر 
الاستعماری) کل الصراعات بين السلطاتء فان الخطاب المدنى يظل محتفظاً على 
الدوام بإجراءاته الق ونا کن نرا غ نحو لا دواء له فی حضور الهجین ۔ 
فى إعادة تقويم رمز السلطة القومية بوصفه دالولا للاختلاف الثقافى هوان اختلاف 
الثقافات لا يعود من الممكن تحديده أو تقويمه على أنه منن موضوعات التأمل 
الأبستمولوجى أو الأخلاقى: فأمر الاختلافات الثقافية لا يقتصر على مجرد وجودها 
هناك مما يسمح برؤیتها وتملکها. 

فالهجذة تقلب سيرورة الإنكار الرسمية وتعكسها بحيث يغدو الانخلاع العديف الذى 
يمارسه فعل الاستعمار شرطا للخطاب الكولونيالى. ويذا لا يعود حضور السلطة 
الاستعمارية واضحاً مباشرةء وتكف تعيناته التمييزية عن أن يكون لها إحالتها 
المرجعية الموثوقة إلى أكل اللحوم الآدمية فى هذه الثقافة أو إلى الغدر والخيانة لدى 
ذلك الشعب ويغدو م من الممكن الآن تحديد رالثقافي بوصفه إفصاحًا عن الانزياح 
والانخلاع» ويأنّه تدبر وتنظيم للقوة» شفافية سالبة تبلى بصورة متوترة على الحدود 
بين إطار الإحالة أو المرجع / إطار العقل. ومن الحاسم أن نتذكّر بهذا الصدد أن البناء 
الكولونيالى للثقافي (موقع الرسالة الحضارية) من خلال سيرورة من الإنكار يكون 
مووق بقدر ما یبلی حول و الانشطار: والإنكارء والتكرار» هذه الاستراتيجيات 
الدفاعية التى تجذّد الذقافة وتزج بها بوصفها استراتيجية شبه حربية مفتوحة النسيج 
تهدف إلى خلق توتر مستمر أكثر مما تهدف إلى اختفاء الذقافة الموجودة سابقا 
بصورة كلية ("") . 
والحال» أن النظر إلى الثقافى لا بوصفه مصدر الصراع ‏ ثقافات مختلفة ‏ بل بوصفه 
المفعول الناجم عن الممارسات التمييزية ۔ إنتاج التبارن ااثقافى بوصفه دواليل سلطة ۔ 
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إنما يغيّر قيمته وقواعد إدراكه ومعرفته . فالهجنة تتدخل فى ممارسة السلطة لا لكى 
تشير وحسب إلى استحالة هويتها وإنما لكى تمل أيضاً عدم قابلية التنبؤ بحضورها. 
فالكتاب يحتفظ بحضوره» إل أنه يكف عن كونه تمثيلاً لجوهرء فهو الآن حضور 
جزئى» وسيلة (استراتيجية) فی تورَط کولونيالى نوعى» تابع أو ملحق من توابع 
السلطة وملحقاتها. 

ولعل أفضل وجه لوصف سيرورة الهجنة التجزيدية هذه هو وصفها بأنها كناية 
الحضور. فهى تشاطر ذلك التبصر النفیس الذى عبر عله سيغموند فرويد فيما يخص 
استراتيجية الإنكار إذ رأى فيها استمرار) للحاجة النرجسية فى الإقرار بالاختلاف("). 
غير أن هذا لا يكون إلا مقابل ثمن» لأن وجود معرفتين متناقضتين (قناعات 
متعددة) يشطر الأنا* (أو الخطاب) إلى موقفين نفسيين» وإلى شكلين من أشكال 
المعرفةء حيال العالم الخارجى. وأول هذين الموقفين يأخذ الواقع بالحسبان فى حين 
أن الثانى يستبدل بالواقع نتاجًا من نتاجات الرغبة. واللافت هو أن هاتين الغايتين 
المتناقضتين تمتّلان على الدوام جزئية من جزئيات بناء الموضوع الفيتشى» الذى 
يقف كبديل للفالوس**وعلامة على غيابه فى آن معا. غير أن ثمة فارقًا بين 
الفيتشية والهجنة. فالفيتش يرتكس للتغيّر فى قيمة الفالوس بالتثبت على موضوع 
سابق على إدراك الاختلاف» موضوع قادر على أن يعض مجازيًا عن حضور 


انشطار الأنا ع ۱٠١‏ ۴ه ع:۲زامه: مصطلح تحلیلی نفسی یستدد إلیه هومی بابا کثیرا فی کتابه هذا. وهو 
عند فرويد يدل على ظاهرة خاصة جد يراها فاعلة فى الذهان والفيتشية علي وجه التحديد. حيث يتواجد 
ضمن الأناء موقغان نفسيان تجاه الواقع الخارجى باعتباره العقبة التى تعرقل مطل نزوي معياً: يأخذ أحد 
الموقفين الواقع بعين الاعتبارء بيدما ينفى الموقف الآخر هذا الواقع مستبدلا إياه بأحد ملتجات الرغبة. 
ويستمر هذان الموقفان جلبا إلى جلب دون أن يمارسا أى تأثير متبادل واحدهما علي الآخر. والانشطارء تب 
فرويد» هو نتيجة للصراع. وقد سبق أن أ ضحنا فى هامش سابق عن الفيتشية كيف يتواجد هذان الموقفان 
المتناقضان ضمن الأنا فى وقت واحد. 

#: الفالوس أو القضيب 5٠1اهم:‏ هو ذلك التصور المجازى للعضو الذكرى فى الحضارة اليوثانية 

اللاتينية . وهو فى التحليل النفسى الوظيغة الرمزية التي يقوم بها العضو الذكرى فى الجدلية إلتى تقوم بين 
أركان الذات» وكذلك فى جدلية العلاقة بين الذات والآخر. أما مصطلح العضو الذكرى فيخصص إجمالاً 
للدلالة على ذلك العضو فى واقعيته التشريحية. ومن المعروف أن لاكان حاول أن يعيد محورة اللظرية 
التحليلية النفسية حول فكرة الفالوس باعتباره دال الرغبة. وتتمل عفدة أوديب كما حاول لاكان إعادة 
صياغتها فى جدلية بديلاها هما: أن تكون الفالوس أو لا تكرن» أن تمتلك الفالوس أو لا تمتلكه. 
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الاختلاف بينما هو يبديه ويسجله. فما دام الموضوع ينجز الطقس الفيتشىء» فإن 
بمقدوره أن يبدو مثل أى شىء (أو لا شیء!) . ۰ 

أما الموضوع الهجين» من جهة أخرى» فيحافظ على الشبه الفعلى بالرمز المرجعى 
لکنه یعید تقویم حضوره بمقاومته له بوصفه دالا لل عمااءاا٣E»‏ بعد تدخّل 
الاختلاف. والحال» أن فى قدرة كناية الحضر الغريبة هذه أن تزرع الاضطراب 
على هذا النحو فى البناء المنهجى (والنظامى) للمعارف التمييزية بحيث يغدو الثقافىء 
ما ِن يدرك على آنه أداة السلطة» غير قابل للإدراك عملي ys‏ فضاء 
کولونیالياً للتدخّل والتوتر» وبوصفها أثر انزياح الرمز إلى الدالولء يمكن أن تتحو 
خلال رغبة الهجنة الجزئية وغير القابلة للتنبؤ بها. ومعارف السلطة الثقافيةء إذ ا 
من حضورها الكامل» يمكن أن تتمفصل مع أشكال من المعارف المحلية أو أن تتواجه 
مع تلك الذوات الخاضعة للتمييز التى ينبغى عليها أن تحكمها لكنها لم تعد قادرة على 
أن تمتّلها. وهذا ما يمكن أن يفضى _ كما هو الحال بالنسبة للمحليين خارج دلهى . 
إلى أسدلة تتعلق بالسلطة لا تستطيع السلطات ۔ بما فيها الكتاب المقدس ۔ أن تجيب 
عنها. ومثل هذه السيرورة ليست تفكيكاً لمنظومة ثقافية من هوامش معضاتها ولا هى» 
كما فى مقالة ديريدا الجلسة المزدوجة بالممثٌل امحاکی الذى يتعقّب المحاكاة وينتابها 
كما الشبح. فإبداء الهجنة - أو تناسخها الخاص ۔ ير هب السلطة بخدعة الإدراك أو 
المعرفة» وبتنگّره» وسخریته. 

تعمد مثل هذه القراءة لهجنة السلطة الكولونيالية إلى نزع استقرار الحاجة التى 
تتخايل عند مركز أسطورة الأصل الخاصة بالقوة الاستعمارية نزعا عميقًَا. إنها 
الحاجة إلى أن يكون الفضاء الذى تشغله بلا حدودء وأن يكون واقعها متوافقا مع ظهورِ 
سرد وتاريخ إمبرياليينء ون یکون خطابها غیر حواری» ونطقها موحداء غير موسوم 
بأثر الاختلاف . وهى حاجة يمكن أن نتبينها في سلسلة من الخطابات المدنية الغربية 
زر حف ت أن برب خود اة لغة الحرية التى تتكلم بها ويكشف 
مفاهيمها الكونية عن العمل والملكية بوصفها ممارسات إيديولوجية وتكنولوجية ما بعد 
تلويرية خاصة . خذواء مثلاء فكرة لوك عن قفر كارولينا - هكذا فى البدء كان العالم 
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كله أميركا ‏ أو الشعار الذى يضعه مونتسيكو للحياة والعمل المتلافين والفوضويين فى 
المجتمعات الاستبدادية - حين يرغب همج لويزيانا بالثمرة» فإنهم يقطعون الشجرة من 
جذورهاء ويجمعون الثمار- أو قناعة غرانت باستحالة القانون والتاريخ فى الهند 
المسلمة والهددرسية - حيث الخيانات رالثورات متواصلةء ومن خلالها غالبا ما يتبادل 
الوقح والذليل الأمكذة أو الأسطورة الصهيونية المعاصرة عن إهمال فلسطين» عن 
ملطقة كاملة لا يذتفع بهاء ولا تقذر حق قذرهاء ويساء فهمها أساا. .. وينبغى جعلها 


E 


نأفعة» ومقدرة» ومفهومة»› کما قول إداورد سعید(۶") . 


صوت الأمر تقطعه أسكلة تنشاً من هذه المواقع وتيارات القوة المتغايرة التى ينبغى 
ا حضورها باستمرار فی إنتاج الإرهاب أو الخوف» على الرغم من كونها مثبتة 
لحظيًا فى الاصطفاف المرجعى للذوات. فالتهديد البارانوى الذى يطلقه الهجين لا 
يقبل الاحتواء فى النهاية إِذٌ يحطم تناظر وثنائية الذات / الآخرء الداخل / الخارج. 
وفى إنتاجية القوةء تكون حدود السلطة ‏ مفاعيلها الواقعية - محاصرة على الدوام ب 
المشهد الآخر من ضروب التثبيت والأشباح. 

ويمكن لدا الآن أن نفهم الصلة بين النفسى والسياسى والتى أشار إليها فرانز فانون 
فی واحد من الأشكال البلاغية التي استخدمها: : المستعمر استعراضی»› لأن اهتمامه 
بالأمن یحمله على أن يذكر المحلى بصوت مرتفع بأنه وحده السيد("")ء أما المحلىء 
الذی یرزح فی أغلال الأمر الاستعمارى» فيحقق حالة من التجمد الظاهری تحضه 
مزيدا من الحض وتثيره مزيدا من الإثارة» مما يجعل الحد بين المستوطن - المحلى 
حدا قلقًا ومتجاذباً. وما يقَدّم نفسه عندئذ على أنه ذات السلطة فى خطاب القوة 
الكولونيالية هوء فى حقيقة الأمر» نوع من الرغبة التى تتخطى كثيرا سلطة الكتاب 
الأصلية وما تنطوى عليه كتابته الاستعارية من وضوح مباشر مما يضطرنا لأن 
نطرح السؤال: ما الذى تريده القوة الكولونيالية؟ وجوابى على هذا السؤال يتوافق مع 
اء«لاكان أو حجاب ديريداء إنما جزئيًا فقط . ذلك أن زغبة الخطاب الكولونيالى'هى. 
بمقابة انشطار للهجدة التى هى أقل من واحند ومزهوجة راذا مام کان هذا يبدو ٠‏ 
عسيرا على الأفهام وملغزاً»فذلك لأن شرحه يتوقف على سلطة تلك الأسلة المألوفة 
التى يطرحها المحليرن» بإلحاح شديدء على الكتاب الإنجليزى. 
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فالأسئلة المحلية تحوّل أصل الكتاب إلى ضرب من اللغز والمعضلة بالمعنى الحرفى 
للكلمة. فثمة أولاً كيف يمكن لكلمة الله أن تخرج على أفواه الإنكليز التى تأكل اللحم؟ 
(وهو سؤال يواجه افتراض السلطة الموحد والكونى» بما فى لحظة نطقه التاريخى من 
اختلاف ثقافى) . وثمة بعد ذلك: كيف يمكن أن يكون كدابا أوروبيا ونحن نؤمن أنه 
أعطية الله لنا؟ لقد أرسله لدا فى هردوار. وهذه ليست مجرد إضاءة لما يمكن أن 
يدعوه فوكو بالمفاعيل الشعرية الدقيقة المترتبة على التقنيات الدقيقة للقوة. وإنما هى 
تكشف تلك القوة الاختراقية ۔ النفسية والاجتماعية على السواء ‏ التى تسم بها 
تكنولوجيا الكلمة المطبوعة في الهند الريفية أوائل القرن التاسع عشر. فلنتخيل المشهد: 
الكتاب المقدس؛ » وقد ترجم ريما إلى واحدة من اللهجات الهندية الشمالية مثل 
البريغباشاء ووزع مجا أو لاء روبية واحدة فى ثقافة اعتادت على ألا يحوز فيها أحد 
نسخة من الكتب المقدسة سوى طائفة الهندوس» فيستقيل برهبة من قبل المحايين على 
أنه شىء جديد ونوع من الألوهة ا لبيترة فى آن معا . وتكشف سجلات التبشير المعاصر 
نه کان بمقدورنا فی عام ۱۸۱۵ء وفی وسط الهند وحده» أن نری مشهد الإنجیل وهو 
يعمل عمله» كما أراده الإنجيليون» بثمان لغات ولهجات على الأقلء مع طبعة أولى 
يتراوح عدد نسخها بين الألف وعشرةالآلاف نسخة لكل ترجمة من هذه 
الترجمات("") . والحال» أن قوة هذه الممارسات الاستعمارية هى التى تنتج ذلك التوتر 
الخطابی بين أنند ميسى»› الذى يتخذ توجَهه ماله من سلطة» وبين المحليين الذين 
يسائلون الحضور الإنجليزى» كاشفين عن هجنة السلطة ومقحمين استقصاءاتهم 
العاصية المتمردة فى الفرجات البينية والخلالية. 

والحال» أن ما تتسم به الأسدلة المحلية من طابع هدام لا يمكن أن يذرك إلا حين 
نتبین ما فی خطاب أنند میسّی الإنجیلی من إِنکار استراتیجی للاختلاف الثقافى / 
التاريخى . فهو إذٌ يدنل حضور الإنجليز وتوصطهم ا ر شفاعتهم لقد أعطاء. الله للأسياد 
منذ زمن بعيد (أى أعطى الكتاب) » وهم أرسلوه لذا فإنه ينكر من ثم هذا التطفل 
السیاسی/ اللغوى من خلال نسبته تدخل الكليسة إلى قدرة الله وما تنطوى عليه 
الإصحاحات والآيات من سلطة مقررة ۔ وما یتم إنکارہ لیس واضحاً تماما فی أقوال 
أنند ميسّى المتناقضةء على مستوى المنطوق . فما ينبغى عليه- وعلى الكتاب المقدس 
الإنجليزى الو لن يخفياه هو شروط النطق الخاصة بهماء ی خطة بوردوان 
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الرامية إلى دك الثقافة والديانة المحليتين من خلال المحليين أنفسهم. وهذا ما يتم من 
خلال الإنتاج المتكرر لسردٍ غائى عن الشهادة الإنجيلية: حالات تواقة من الهداية 
والتحول إلى المسيحية› رافش مخبولون»› وتجمعات مسيحية . فالنزول أوالتحذر 
من الله إلى الإنجليز هو تحدّر خطى ودائرى على السواء : هذه الكلمة هى كلمة اللهء لا 
كلمة البشر؛ وحين يشرح لكم صدوركم بالفهم» فسوف تحيطون بها على اللحو 
الصحيح. 
ما يراه الإنجيليون ويساجلون به هو أن بدهيّة المسيحية أو حجُتها التاريخية البيذة 
واضحة وجلية يمكن للجميع أن يروهاء بعون من بينات المسيحية (۱۷۹۱) لوليم 
بالى» ذلك الكتيب التبشيرى الأشد نفوذاً وشهرة فى القرن التاسعم عشر. كما يرون 
أيضاً أن ما للمسيحية الكولونيالية من سلطة إعجازية تكمن على وجه التحديد فى 
كونها إنجليزية وكونية فى الوقت ذاته» وفى كونها تجريبية وغريبة غير مألوفة فی آن 
معاء حيث يفترض بنا أن نتوقع لمثل هذا الكائن أن يخرق- فى مداسبات ذات أهمية 
خاصة - ذلك النظام الذى سبق له أن وضعه() إن الكلمة- التى هى ثيوقراطية 
بقدر ما هی متمركزة على اللوغوس» لابد أن تحمل شهادة مطلقة على إنجيل هردوار 
لولا تلك الواقعة السخيفة المتمئلة فى أن معظم الهندوس نباتيون! 
فالمحليون إِذٌ يتخذون موقفهم على أساس من قانون الحمية والطعام إنما يقاومون 
تلك المساواة الإعجازية ما بين الله والإنجليز. بل ویدخاون ممارسة التباين الثقافى 
الكولونيالى بوصفها وظيفة لازبة لا غنى عذها فى خطاب السلطةء وظيفة يصفها 
فوكو بأنها مرتبطة ب 
«مرجع». .. يشكل المكان» والشرط؛ وحقل الظهورء 
وسلطة التفريق بين الأفراد او التو عات وحالات 
الأشياء والعلاقات التى يطلقها !لقول ذاته» كما يحدد 
إمكانيات الظهور ويرسم حدودها“/ . (التشديد لى) 
فمن خلال أسدلة المحليين الغريبةء يمكن لنا أن نرى - بنوع من الإدراك اللاحق - 
ما يقاومه هؤلاء المحليون فى مساءلتهم حضور الإنجليزى» بوصفه ضرا من التوسّط 
الدينى ومن الأداة الثقافية واللغوية. فما قيمة الإنجليزى فى أعطية الإنجيل الهندى؟ 
تتمدّل هذه القيمة فى خلق تكدولوجيا طباعية يراد لها أن تحدث مفعولاً بصردا لا يبدو 
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کما لو أنه عمل غرباء أو أجانب»ء إنه القرار الذى يقضى بإنتاج كراسات بسيطة› 
مختصرة ذات سرد واضح يمكن لها أن تغرس عادة القراءة الخصوصية؛ء فى عزلة› 
كما كتب أحد المبشّرين فى عام ١٠۱۸ء‏ بحيث يمكن للمحلين مقاومة احتكار 
البراهميين للمعرفة وبحيث يضعف اعتمادهم علی تقاليدهم الدينية والتقافيةء فالرأی 
عند المحترم دونالد كورى أن تعلمهم الإنجليزية يكسبهم أفكار) جديدة كل الجدةء 
والأهم من ذلك أنه يجعلهم يحترمون الله وحكومتة ( ١‏ نموز (یولیو) DÎ‏ 
ص۰۱۹۳ وتشرین الثانی (نوفمبر) ٤٤٩-٤٤ ٤ص ٦‏ وآذار (مارس) ADAR!‏ 
ص )۱۰۷-۱۰٦۹‏ . وإليكم وجهة النظر المفعمة بالدهاء التى عبر عذها محلى مجهول: 

علی سبیل المثال» فإننی آخذ کتابا من کتبكم وأقرؤه 

لفترة وسواء صرت مسیحیًا أو لاء فإننی آترکه فی 

اُسرتی: وبعد موتی»؛ فان ولدی - الذى يتصور أننى لا 

یمکن أن أكون قد ترکت أى شىء ردىء أو عديم النفع 

في بیتی - سوف يقلب الكتاب» ويفهم مکنوناتهء ویعتبر 

أن والده قد ترك له هذا الكتاب» ويغدو مسيحي). 


(۰ کانون الثانی (ینایر) ۱۸۱۹ ص ۲۷) 
وحين يطالب المحليرن تاتيل ترم إلى الهنديةء فإنهم يستخدمون قوى الهجذة 
لمقاومة العمادة ولوضع مشروع الهداية والتحول إلى المسيحية فى موقع مستحيل. 
فأى تعديل للإنجيل محرّم بسبب بينات المسيحيةء ذلك أن هذه الأخيرةء وكما وعظ 
فس کالکوتا فى عظة الميلاد عام۱۷۱: 
هى ديانة تاريخية: حيث نجد أمامنا كامل تاريخ التدبير 
الإلهى من خلق العالم إلى الوقت الراهن: وهو متماسك 
(۷ کانون الٹانی ( ینایر) ۰۱۸۱۷ ص۳۱) 
أما اشتراط المحليين أن الهداية الجماعية وحدها يمكن أن تقنعهم بتناول القريان 
المقدس فهو اشتراط يعزف على تو تر قائم بين الحماسة التبشيرية وأنظمة شركة الهند 
الشرقية لعام ,تلك الأنظمة التى نصحت بقوة ضدَ مثل هذا التحرّل من عقيدة 
إلى أخرى. ٠‏ فهم حين يضعون مثل هذه الاشترا تراطات والمطالب الهجينة» بين الذقافيةء 
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إنما يتحذون حدود الخطاب ويغيّرون مصطلحاته على نحو حاذق بإقامتهم فضاء 
كولونياليا آخر نوعيا من ضروب التفاوض على السلطة الثقافية . وهم يفعاون ذلك أمام 
عين القوة» عبر إنتاج معارف ومواقع جزئية منسجمة مع شرحى الانف» والعام 
للهجدة د ع و امار إلى جل ادرال الط رة على نر 
تکون فيه هذه السلطة أقل من واحدة ومزدوجة. فموضرعات هذه المعارف تغير 
شروط إدراكها ومعرفتها فى الوقت الذى تحافظ فيه على وضوحهاء وهی تدخل ضریا 

من النقص أو الافتقار الذى يمتٌل عندئذ على أنه نوع من ازدواج التنكر. وهذا النمط 
من الاضطراب الخطابى هو نوع من الممارسة الحادة أشبه بممارسة الحلاقين 
المخاتلین فی بازارات بومبای ممن لا يهاجمون زيائنهم من الخلف بال ١ء۷‏ اللاكانى 
الكليلء «مالك او حياتك»» تاركين إياهم بلا شىء. كلاء فهؤلاء اللصوص الشرقيون 
الدهاةء» بمهارتهم الفائقةء يمسكون جيوب زبائنهم ويصرخون يا لوجه السيد كيف 
یشع! ثم یضیفون هامسین: لکذه فقد عزمه! 

وحكاية الرحالة هذه-إذ يحكيها محلى- هى بمثابة شعار لذلك الشكل من الانشطار 
- أل من واحد ومزدوج- الذى اقترحته لقراءة تجاذب النصوص الثقافية الكولونيالية . 
ففى تغريب كلمة الله عن وسيطها الإنجايزى» تعمد أسئلة المحليين إلى منازعة ما فى 
خطاب السلطة من نظام منطقى» هذه الكتب تعلم ديانة الأسياد الأوروبيين» إنها 
کتابهم» وقد طبعوها بلغتناء ومن أجلنا. فالمحليون يطيحون بصلة الوصل» أو الحدّ 
الأوسطء فى المعادلة الإنجيلية( القوة = المعرفة) مما يفكك عندئذ بنية المساواة بين الله 
والإنجليزى. ومثل هذه الأزمة فى موقع السلطة الاستعمارية وطرحها تفضی إلى نزع 
استقرار دالول السلطة. وبذا يکون الإنجيل جاهزا لتملك کولونيالى نوعى. فحضوره 
الاستبدالى بوصفه كلمة الله يظل محفوضاً على نحو دءوب ومثابر: فالمحلیون لا يبدون 
موافقتهم واستحسانهم الذى لا شك فيه ۔صحیح 1 إ9 للمقتبسات المستمدة من الإنجيل 
مباشرة . إلا أن الإطاحة بصلة الوصل تفرغ حضور سناداته التركيبية ة ‏ مثل الرموزء 
والتضمينات» والتداعيات الثقافية التى تعطيه التواصل والاستمرارية ية هذه السنادات 
التى تجعل حضوره حضورا مرجعياً موثوقاً من الناحية الثقافية والسياسية. 

ويهذا المعنى» فإن من الممكن القول إن حضور الكتاب قد انضم إلى منطق الدالً 
وەانقفصل»» بحسب استخدام لا كان لهذه الكلمةء عن ذاته. فإذا ما تم الحغاظ- من 
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جهة أولى- على سلطته» أو على رمز من رموزها أو معنى من معانيها طوعاً أو 
کرهاء قل من واحد ‏ إلا أن هذه السلطةء من جهة أخرى» تخبو وتتلاشى. حيث 
قط كناية الحضور عند حد التلاشى هذا فى استراتيجية مغرية من الازدواج أو 
التكرار. ذلك ن الازدواج يكرر حضور السلطة الثابت والفارغ غ بإافصاحه عنھا ترکیبی) 
ومفصاتها مع سلسلة من المعارف والمواقع المتباينة التى تغرب هويتها وتطتج أشكالاً 
جديدة من المعرفةء وأنماطاً جديدة من التباين» ومواقع جديدة للقوة. 

ففى حالة الخطاب الكولونيالىء تعمد هذه الضروب التركيبية من تملك الحضور 
إلى مواجهة هذا الخطاب بما في وظيفته النطقية من الاختلافات المتناقضة والمهددة 
التى سبق أن تم إنكارها . وإذ تكرر هذه المعارف المذكرةء فإنها تعود لتجعل حضور 
السلطة ملتبسًا وبعيدا عن اليقين. وريما تأخذ هذه المعارف شكل قناعة متعددة 
ومتناقضة» كما هو حال بعض المعارف المحلية: نريد أن نتعَّمد لكننا لن نتناول 
القربان المقدس أبدا. أو قد تأخذ أيضً أشكالاً من الشرح أو التفسير الأسطورى الذى 
يرفض الاعتراف بفاعلية الإنجيليين: : أعطانا إياه (أى الكتاب المقدس) ملاك س 
السماء» فى سوق هردوار. أو قد تأخذ شكل التكرار الفيتشى لابتهال أو توس فى وجه 
تحد للسلطة ما من جوابٍ عليه أو رد: كقول أنند ميسّى ما يدخل فم الإنسان لا يقدر 
أن ينجّسه» لكن ما يخرج من الفم» ذلك يدجس الإنسان. 

ونحن, نرى فى كل حالة من هذه الحالات نوعًا من الازدواج الكولونيالى الذى 
وصفته بأنّه انزياح استرإاتيجى للقيمة من خلال سيرورة كناية الحضور. فعبر هذه 
السيروروة الجزئية» الممثلة فى دوالها الملغزةء غير المتملكة: صور نمطية› نکات› 
قنأاعة متعددة ومتذاقضة»› إنجيل محلى - نحن نبداً بالإحساسٍ بفضاء خاص للخطاب 
الکولونیالی الثقافى . فهذا الفضاء هو فضاء منفصل» فضاء انفصال - أقل من واحد 
ومزدوج ۔ ینکره على نحو منتظم ومنهجی کل من المستعمرین والقومیینٍ ا الساعين 
وراء السلطة فى أصالة الأصول . وذلك فى حين أن هذا الفضاء الكولونيالى يبنى على 
أّه انفصال عن الأصول والجواهر على وجه التحديد. وهو منفصل» بالمعنى الذى 
يصف به المحأل الدفسانى الفرنسى فيكتور سميرنوف انفصال الفيتش بأنّه انفصال 
يجعل الفيتش أسهل منالاًء بحيث يمكن للذات أن تستخدمه بطريقتها الخاصة وتقيمه 
فی نظام للأشياء يحرّره من أى خضوع أو تبعيّة ("") . 
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تننج الاستراتيجية الكنائية دال التنگر الکولونیالی بوصفه مفعولاً من مفاعيل 
الهجنةء ويوصفه أيضًا وفى الوقت ذاته نمطا من التملك والمقاومةء ومن الانضباط 
والرغبة. وكما هو حال الموضوع الخاضع للتمييزء » فإن كناية الحضور تغدو السند 
والدعامة لنوع من التلصصية السلطويةء التى تفيد فى إظهار عين القوة. ومن ثم - 
ومع تحول التمييز إلى تأكيد لما هو هجين - فإن شارات السلطة تغدو قناعاء وسخرية. 
فبعد اختبارنا الاستنطاق المحلىء يصعب الموافقة مع فانون موافقة مطلقة على أن 
الخيار النفسى هو أن تصير أبيض أو تختفى ("/ . فذمة خيار ثالث» أشدَ تجاذباً: هو 
التمويه» التدكرء بشرات سوداء/ أقنعة بيضاء. يقول لاكان: 
بقدر ما یکون التدگر متميّزاً عمًا یمکن أن ندعوه ذاته 
التى ته تقف خلفه» فإِنّه یکشف عن شیءٍ ما ویبوح به. 
فنتيجة التنكر هى التمويه» بالمعنى التقنى الدقيق. وأمره 
ليس أمر انسجام مع الخلفيّةء بل أمر ترفش قبالة خلفية 
مرو قَشة» تماما كما هو الحال فى تقنية التمويه التى 
تمارس فی الحرب بین بنی البشر(') . 
وإذ َقراً حكاية أنند ميسّى على أنها ضرُب من القناع التنگرى» فإنها تبرز بوصفها 
سؤال السلطة الكولونياليةء وفضاء متوترا . وبقدر ما يكون الخطاب شكلاً من الحرب 
الدفاعية»ء نجد أن التنكر يسم تلك اللحظات من العصيان المدنى ضمن انضباط 
المدنيّة: دواليل المقاومة ومشاهدها. وعندئذ تغدو كلمات السيد موقع الهجنة - دالول 
المحلی الحربی التابع - وعندها لا يكون بمقدورنا أن نقراً بين السطور وحسب» بل أن 
نسعى أيضا لأن نغير ما تحتويه هذه السطور على نحو ساطع ونير من واقع غالبا ما 
يكون قسريا. والحال» أننى أُودَ أن أختم هذا الفصل بذلك الإحساس الغريب بتاريخ 
فعلى الرغم من بيّنات أندد ميسَى الإعجازيةء إلا أن المسيحيين المحليين لم يكونوا 
أبداً سوى أشباح فارغة كما كتب ج.أ.دويوا عام ١٠۸٠ء‏ بعد قضائه خمسة وعشرين 
کاما فی مذراس . فحالة هؤلاء المسيحيين المحليين الجزئية المحفوفة بالمخاطرء كانت 
قد سببّت لدويوا قلق من نوع خاص» 
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ذلك أنّهم فى اعتناقهم الديانة المسيحية لم يتبرأوا أبدا 
بصورة كاملة من خرافاتهم التى يحتفظون حيالها 
باجلال خفی دائم... لیس ثمة مسيحیى حقيقى» غير 
مموه بين هؤلاء الهنود. 
«MR )‏ تشرین الثانی (نوفمبر) ٦؛,‏ ص ۲۱۲) 
وماذا عن الخطاب المحلّى؟ من يقول لنا؟ 
لقد حذر المحترم السيد كورى» أبرز الإنجيليين الهنود» من أن المتحولين إلى 
الديانة المسيحية حتى وقوعهم تحت سيطرة ة الحكومة الإنجليزيةء لم يكونوا قد اعتادوا 
على عدم حشر أنوفهم فيما لا يخصهم من أمور.. .. مثل هذا المزاج يغلب» إلى هذا 
الحد أو ذاك» لدى المتحرل إلى ديانة جديدة. 
,M۴(‏ آذار (مارں) ٦‏ ص ۷-۱۰٦‏ ۱۰) 
لكن الأرشيدوق بوتس» لدى تسليمه المهّمة إلى المحترم 
ج.ب. سبیرشنایدرء فی تموز (یولیو) ۸ء کان اشد 
قلقاً بکثیر: 
إذا جادلتهم فى تصوراتهم الخاطئة خطا فادحاً والزريّة 
الشنيعة» فإنهم يتهرّبون بدوع من المدنية الماكرة» أو 
بقول شعبی سائر وطائش . 
,MR(‏ یلول (سبتمبر) ۰۱۸۱۸ ص٥۳۷)‏ 
والحالء أن المسيحيين المحليين الذين تحادثوا طویلاً مع 
نند میس کانوا قد اعتذروا بهذه او 
الماكرة» لدی ذگکر العمادة : علينا الآن أن نمضى إلى 
منازلنا من أجل الحصاد. . . لعلنا نذهب إلى ميروت فى 
السنة القادمة. 
وما دلالة الكتاب المقدس؟ من يعلم؟ 
قبل ثلاث,سنوات من تلقى المسيحيين المحليين الكتاب المقدّس فى هردوار» كتب 
أُستاذ مدرسة يدعى ساندابان من شمال الهند يطلب كتابا مقدماً: 
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سيدى الجليل. منك السماح. إننى بين الكذير من 
القساوسة التوائين إلى الكتب المقدّسة أشدَهم توقا. وأنا 
أدرك أن سخاء واهبی هذا الكنز هو سخاء عظيم» لدرجة 
أن هذا الكتاب يقرا فى أسواق الررّ والملح. 

) ۲۲۲-۲۲۱ حزیران (یونیو) ۴۳ ص‎ »M۸( 

أمّا فى عام ۱۸١١‏ السنة التى وقعت فيها المعجزة خارج دلهى فقد كتب مبشر 
أكثر حنذكة بشىء من الغضب الزائد: 
ما یزال کل واچد یتلقي فرحا کتاباً مقدَسًا . لماذا؟ لعله 
سيخزنه كما تخزن الأشياء الغريبة المثيرة للفضول أو 
يبيعه بثمن بخس» أو يستخدمه ورا للفضلات. ...لقد 
تمّت المقايضة على بعضها فى الأسراق. . . . وإذا ما 
سمحتم لى بأن أعلقء فإن توزيع الكتب المقدسة دونما 
تمییزء لکل من یقول إه یرید کدابا مقدّساء لیس سوى 
مضيعة للوقت والمال والآمال. ذلك أن الرأى العام حين 
یسمع بکل هذه الأعداد الموزعة من الكتب المقدسةء 
فإنهم يأملون أن يسمعوا أيضًا بعدد موافق من حالات 
الهداية. 
»M(‏ أیار(مایو) ۱۸۱۷ ص۱۸1) 
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الفصل السابع 


الإفصاح عن القديم 
الاختلاف الثقافى والهراء الكولونيالى 


كيف ,يمكن للعقل أن یقبض على بلاد کهذه؟ لقد حاولت 
أجيال من الغزاة أن تفعل ذلك» غير أنهم ظلوا فى منفى. 
فالمدن المهمة التى يينونها ليست أكثر من ضروب من 
المأوى» وشجاراتهم مرض أناس لا يستطيعون أن يجدوا 
سبيلهم إلى البيت . والهند تعرف مشكلتهم. .. تنادی تعالوا 
بأفواهها المائةء وبأشياء سخيفة وجليلة . لكن تعالوا إلى 
ماذا؟ ذلك ما لم تحدده أبداء إنها ليست وعداًء بل محض 
غواية. 

م. فورسترء رحلة إلي الهدد(') 


وقولی إن مفعول التأويل تمل فى أن نعزل فى الذات 
نواةء أو ۸ بحسب مصطلح فرويدء من اللامعنى» <« 
یعنی أن التأويل بحد ذاته هو ضرب من الهراء. 


٠‏ جاك لاكان» حقل الآخر(") 


() 


ثمة مؤامرة من الصمت تكتنف الحقيقة الكولونياليةء كائنة ما تكون . وعند مفقلب 
القرن ييزغ فى سرديات الإمبراطورية صمت أسطورى بارع» صمت سبق لسر ألفرد 
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لايل أن دعاه إنفاذ إمبرياليتنا بهدوء» واحتفى به كارليل واصقاً إياه بأنه حكمة 
بريندلى العملى البعيد عن التفاصح. .. لقد كبل البحار معاء وجسده كيبانغء بتفاصع 
شدید» فی شخص سیسیل رودس الذی ربط اَم لا کلماتٍ کیما یبرهن عن / إیمانه 
أمام الجمهور(") وفى هذه الفترة ذاتها-ومن زوايا الأرض المظلمة تلك- يبرز صمت 
اخز افد فنا يتفوّه ب آخرية كولونيالية قديمة» ويتكام بأحاجې طامسا أسماء العلم 
وأسماء الأماكن . صمت يحول الانتصارية الإمبريالية إلى شهادة عن الخلط والتشْوّش 
الكولونيالى» ومن يسمعون صداه يفقدون ذاكرتهم التاريخية. هذا هو صوت الأدب 
الكولونيالى الحداثى الباكرء الذى قامت ذاكرته الثقافية المعقدة على توتر دقيق بين 
التشرد السوداوى للروائى الحديث وحكمة الحكواتى الشبيه بالحكيم والذى لا تذهب به 
مهارته إلى أبعد من شعبه() ففى رواية کونراد قلب الظلام» يسعی مارلو وراء صوت 
كورتز؛ وراء كلماته» وراء نهر من الضوء والدفق المخادع القادم من قلب ظلام لا 
سبيل إلى اختراقه» غير أنه يفقد فى ذلك البحث ما يوفره العمل من فرصة لأن تجد 
نفساك (°) . فهو لا يعود سوى بلك الكلمتين غير العمليتين- الرعب» الرعب!. 

وفى الرواية المعدونة باسمه» ینطلق نوسترومو فی اشد مهام حیاته يأ والفضة 
مريوطة حول عنقه بقصد الأمان حيث سيحكى عن هذا الأمر حين يكبر الأطفال 
الصغار ويشيخ الكبارء غير أنه لا يلقى سوى الخيانة والتوبيخ الشديد فى صمت إيزابيل 
العظيمة» والسخرية فى نداء الموت الذى تطلقه البومة يا أكابو! يا ۔ أكابو!ء قضى 
الأمر » قضى الأمر"). أما فى رحلة إلى الهددء فينطلق عزيز فى رحاته الأنجاو- 
هندية إلى هوف مارابار محا وطرياً على الرغم من یأُسه» لکن آماله لا تلبث أن 
كخ بوه على صدی الکاوا - دول: بم اويم فو الوت بقدرما يكن للابيدية 
البشرية أن تعبّر عنه.... فإذا ما كسر المرء حالات الصمت فى ذلك المكان أو استشهد 
بأشعارٍ رفيعةء فإن التعليق لن يكون سوى الأو بم ذاتها () . 

وإذ يعمد كل ضرب من الصمت إلى تكرار الآخر ذلك التكرار الغريب»› فان دالول 
الهوية والواقع الذى نجده فى عمل الأمبراطورية يذتقض ويتحطم شيفا فشينًا. . ففی 
كتابه الأقكار السياسية لدى الإمبريالية الإنجليزية(“) ء يصف إريك ستوكس رسالة 
العمل ۔ التى هى أداة الإدراك والمعرفة بالنسبة للذات الكولونيالية ‏ بأنها سمة مميزة 
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من سمات العقل الإمبريالى أدّت _ منذ أوائل القرن التاسع عشر إلى تحويل الانفعال 
الدينى باتجاه أغراض ومقاصد علمانية ,غير أن هذا التحويل للعاطفة والموضوع ما 
كان ليت بأى حال من الأحوال دون أن يحدث اضطرابًاء وانزياحاء فى تمثيل عمل 
الإمبراطورية ذاته . فبحث مارلو القسرى عن تلك المسامير الشهيرةء كيما يتواصل 
العملء ويحال دون توفغه» يفسح فى المجال أمام البحث القسرى عن الصوت» عن 
الكلمات نصف الضائعة» المكذوب بشأنهاء والمكررة . فکورتز مجرد کلمة› ولیں 
بالرجل الذى يحمل هذا إلاسمء ومارلو مجرد اسم ضائع فى اللعبة السرديةء فى 
الإيحاء المرعب لکلمات سمعت فی الحلم» وعبارات قیلت فی الکوابیس() 

وما يبزغ من تبدد العمل هو لخة هراء كولونيالى يزيح تلك الثنائيات التي تقسم 
الفضاء الكولونيالى فى العادة: الطبيعة / الثقافة› الفوضى / المدنية. ذلك أن أويم أو 
نداء الموت الذى تطلقه البومة - رعب هذه الكلمات! نفا تو ضفن طبن 1 
بدائيين ل الآخرية الكولونيالية» بل ۲۳۸ ضريان من نقش صمت كولونيالى ملتبس 
وبعيدٍ عن اليقين يسخران من أداء اللغة الاجتماعى عن طريق ما يحملانه من 
اللامعنى» كما يربكان حقائق الثقافة القابلة للنقل والتوصيل إذٌ يأبيان الترجمة 
ويرفضانها. فهذه الدوال الهجينة هى تلميحات وإلماعات إلى الآخرية الكولونيالية التى 
يصفها فورستر وصفا حستا فى إغواء الهند للفاتحين: «تنادى تعالواء ... ولكن تعالوا 
إلى ماذا؟ ذلك ما لم تحدده أبداء إنها ليست وعداء بل محض غواية('") . والحالء أن 
بمقدورنا أن نسمع من مثل هذه الدعوة الملتبسة إلى التأويلء ومن مثل سؤال الرغبة 
هذاء أأصداء خافتة لسؤال مهم آخرء سوال لا كان عن اغتراب الذات فى الآخر: إنه 
قول ذلك لی؛ واکن ما لذ پرید ٠۹‏ 

يا کابو !یا كاو ! قضى الأمر. اق الال : هذه الكلمات لا تعبر عن مكان 
التنوع الشقافى الوافر والممتلئ » بل تقف عند نقطة «تلاشى. الثقافة. فهى تنم عن 
الاغتراب بين الأسطورة القائلة بقدرة الثقافة على التغيير والتحويل بوصفها لغة 
الكونية والتعميم الاجتماعى» وبين ما تؤذيه هذه الثقافة من وظيفة فى المناطق 
المدارية بوصفها ترجمة متكررة لمستويات مباينة تماما من العيش والمعنى. فالإقصاح 
عن الهراء هو بمثابة تبين لمكان متذاقض وقلقٍ بين الإنسانى وغير الإنسانى»ء بين 
المعنى واللامعنى. ويبهذا المعنى» فإن هذه الدوال الخالية من المعنى تطرح سؤال 
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الخيار الثقافى بمصطلحات شبيهة بال ١ء۷‏ اللاكانى» بين الكينونة والمعنى» بين الذات 
والآخرء لا هذا ولا ذاك. وبمصطلحاتنا الخاصة » لا العمل ولا الكلمةء بل عمل الكلمة 
الكولونيالية على وجه التحبديد» ذلك العمل الذى يترك ظاهر نوسترموء على سبيل 
المثالء مكسوا بنثار الفضةء فيتشاء كما تدعوه إميليا(تعويذة شرً) كما يقول نوستروموء 
فى حين يظل غولد صامتا أبدا. فنترات الفضة وقطعها تحكى حكاية لا تؤثر بأى حال 
من الأحوال على حلم الديمقراطية الإمبريالية النرجسىء السلالىء أو على مطالبة 
الكابتن ميتشل التافهة بسرد ل الحوادث التاريخية. 

يعترض عمل الكلمة سبيل التمكل الشقًّاف للمعانى عبر الثقافية فى دالول الثقافة 
الإنسانية الموحد. فسوال التدليل يأتى عند بينية الثقافةء عند حد إفصاحها عن الهوية 
أو التميّز. وهذه ليست مسألة لغوية وحسب» بل مسألة تمثيل الثقافة للاختلاف ‏ مسألة 
سلوكات» وكلمات» وطقوس» وعادات» وزمن - ذلك الاختلاف المنقوش بلا ذات 
متعالية ري وخارج ذاكرة اجتماعية محاكاتية» وعبر تلك النواة من اللامعني 
الممكلة فی الأويم . فما الذى يحصل للهوية الثقافيةء ی لتلك القدرة على وضع الكلمة 
المناسبة فى المكان المناسب وفى اللحظة المناسبةء حين تعبر اللامعنى الكولونيالى ؟ 


مثل هذا السؤال يعترض سبيل لغة النسبية* التى غالبا ما يتم التخلص فيها من 
الاختلاف الثقافى عن طريق اعتباره نوع من الطبيعية الأخلاقية** أو مسالة تذوّع 
ثقافی . ف الثقافة الفردية تماما هى فى أفضل الأحوال شیء نادر» كما يكتب برنارد 
وليامز فى عمله اللافت الأخلاق وحدود الفلسفة("' . ثم إن فى بنية الفكر الأخلاقىء 


# اللسبيةء ٠ءزرااداء)؛‏ تحدم هذا المصطلح بمعئ عام لوصف المواقف الفكرية التي ترفض المعايير أو 
المحكات المطلقة أ العمومية وتقول بأنَ لا وجود لمعيار مطلق للمعر فة أًء الحقيقة فما یعتتبر حقبقیاً یکون 
كذلك اساد إلى محكات داخلية ونسبية ترتبط بالشقافات المحلية أو المراحل التاريخية أو الاهتمامات 
والمصالح السياسية والاجدماعية. والسبية اللقافية هى تيار يرى أن المفاهيم تتأسس اجتماعي] وتدباين عبر 
الثقافات» ولذا فهى ترفض الفروض ذات الطبيعة العامة الشمولية. وترى أن الحقيقة ليس لها وجود مسقل بل 
تتشكل من خلال مقولات ثقافية ولغوية . وهذا يعلى أن من غير الممكن للقافتين أن تكونا منكافددين» لأنْ 
رؤى العالم فى كل مدهما تقوم على لغة وفروض مختلفة كل الاختلاف. 


## الطبيعية الأأخلاقية Nara:‏ ل11 فلسفة تری أنرالأحكام الأخلافية يمكن أن تستنتج من 
الأحكام الواقعية أو أنها جزه مدهاء وأن ما ينبغى أن يكون يمكن أن يشتق مما هو قاثم. 
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كما يساجل وليامزء أن يسعى لأن يطبق ما لديه من المبادئ على العالم ككل . ومفهوم 
وليامز عن نسبية المسافة- والذى يقوم على أساسٍ من رؤية إلى المجتمع هى رؤية 
ابنتمولوجتة تراه كلأ متعين- هو مفهوم يسعى لأن ينقش كلية الثقافات الأخرى فى 
سرد واقعی ملموس عليه أن یحترس» کما ینبه ولیامزء من استیهام الإسقاط. غير أن 

من المؤکد أن ما شین ویڪرطن مشروع الطبيعية الأخلاقية أو النسبية التقافية ذاته هو 
على وجه الدقة ذلك التهديد المستمر ب ضياع «عالم له دلالته الغائية» وبذا يغدو 
التعويض عن ذلك الضياع عن طرية يق الإسقاط أو الاجتياف أساس الأحكام الأخلاقية 
التى يطلقها هذا المشروع. والحال» أن وليامز يطرح من هوامش نصه- وبين هلالین- 
سؤالاً لا يختلف عن سؤال الهند لدى فورستر أو سؤال الذات لدى لاكان» ما الذى 
يقوله حًا هذا الكلام عن الإسقاط [فى وسط المذهب الطبيعى] ؟ ما الستار أو الحاجز؟ 
غير انه لا یجیب. 

يجعل خطاب النضبية من النطق الإشكالى بالاختلاف الثقافى مشكلة مسافة زملية 
ومكانية تتعلق بالمنظور. ویذا يتحول ضياع المعنی فی التأویل عبر الثقافی» والذى هو 
مشكلة تتعلق ببذية الدال بقدر ما هو مسألة تتعلق بالسنن أو الشيفرات الثقافية (تجربة 
الذقافات الأخر ى)ء إلى نوع من المشروع التأريلى الذى يهدف إلى استعادة جوهر 
ثقافى و أصالة ثقافية . غيرأن قضية التأويل فى الخطاب الثقافى الکولونیالی ليست 
بالمشكلة الأبستمولوجية التي تبرز لأن الموضوعات أو الأشياء الكولونيالية تظهر أمام 
عين الذات (بمعنيى كلمة أمام)“ أ فى حال مريك من التنوع . ولا هى أيضًاً مجرد 
نزاع بين ثقافات كلية مسبقة التشگلء » تشتمل على سذن أو شيفرات يمكن أن تقراً هذه 
الثقافات من خلالها على نحو مشروع . مسألة الاختلاف الثقافی» كما أوذ أن 
أصوغهاء ليست ما حدّدته عادلة كويستد بأنه نوع من الصعوية الأنجلو۔ هندية» أو 
مشكلة ناجمة عن التعددية الثقافية» يتمدّل الرد الوحيد عليهاء برای عادلةء بمحو 
وإلغاء التبأين التقأقى من خلال نوع من النسبية الأخلاقية: ذلك هو السبب فى أننى 
أريد من الديانة الكونية التى يدعو إليها أكبر أو مما يكافؤها أن تبقينى محتشمة 
RE‏ . فالاختلاف الثقافی- كما عاشته عادلةء فی هراء کھوف مارابار- 
ليس اكتسابا أو تراكما لمعرفة ثقافية إضافيةء بل هو ذلك الانطفاء الخطيرء وإن يكن 


# أى أمام بمعنى قدام مكانيا ويمعلى سابق أو متقدّم فى الزمن. 
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خاطقاًء الذى يعترى موضوع الثقافة القابل للإدراك والمعرفة فى براعة تدليله 
المضطريةء عند حد التجرية. 
ما الذى جرى فى كهوف ما رابار؟ هناك ضياع سرد التعددية الثقافيةء هناك لا 

معقولية الحوار والمقايسة» هلاك تجسيد حاضر كولونيالى غريب وغير محسوم» 
E EE‏ هندية تنکرر لکدها لا تمل أبدا على نحو کامل: تعالوا . .. ولكن تعالوا 
إلى ماذا؟؛ تذكروا توسّل الهند . إن عزيز لعلى خطأ لا دواء له يشأن الأحداثء ذلك 
لأنه حسّاس» ولأن سؤال عادلة عن تعدد الزوجات ينبغى أن يطرح من ذهنه . وعادلة 
التى تحاول مهووسة أن تفكر پالحادث وتقلبه على أوجههء ت تضع التجرية فى سردياتٍ 
متكررة؛ هستيرية . جسدها مغطى بمزارع الصبَار الشائك» وعقلها الذى يحاول أن 
ينكر الجسد (جسدهاء جسده) يعود إليه على نحو مهووس : الآنء تحول کل شیء 
وانتقل إلى سطح جسدى.... لم يلمسلى أبدا فى الحقيقة ولا مر .... يبدو الأمر كله 
ضريا من الهراء ... نوعا من الظل. إنها حجرة صدى الذاكرة: 

يا لها من شرقية صغيرة وسيمة ... جمال» شعر كثيف»› 

بشرة ناعمة... لیس فی دمها ای شىء من البغى ... لعلّه 

يجتذب نساءٌ من عرقه ومذزلته: ألديك زوجة واحدة أم 

زوجات كثيرات ؟... اللعنة على الإنجليز حتى فى افضل 

أحوالهم» يقول ... أتذكرء أتذكر خرمشة الجدار بظفرى 

كيما ابدا الصدى... تقول... ومن ثم الصدى .. 

ا)۰ 

حاولت فی تأدية اللص على هذا النحو أن أفصح عن اضطراب النطق فى الحاضر 

الكولونيالىء وعن كتابة الاختلاف الثقافى فهو يكمن فى أداء الدال الكرلونيالى فى 
الالتباس أو انعدام اليقين السردى الذى يسم بينيَة الثقافة : بين الدالول 
ولا ذاك» لا الجنس ولا العرقء لا الذاكرة ولا الرغبة وهذا الانفتاح المقصح عله 
والذی أحاول أن أصفه» هو انفتاح يظهر جيدا فى موضعة دیریدا أو تحییزه 
البكارة . فکلمات دیریدا تتصادى على نحو غريب فى سياق اللعب غير المألوف الذى 
تلعبه الذاكرة الثقافية والرغبة الكولونيالية فى كهوف مارابار. 
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ليس الرغبة ولا اللذة بل بين الاثئين» ليس المستقبل ولا 
الحاضرء بل بين الاثنين. إنه غشاء البكارة الذى تحلم 
الرغبة بشقبهء باختراقه فى فعل من أفعال العلف هو 
الحب والقتل (فى الوقت ذاته أو فى مكان ما بيدهما) . 
فإذا ما وقع أى منهما » لم يعد ثمَة بكارة. ... إنها عملية 
تبذر نوعًا من الخلط بين الأضداد كما تعمد أيضًا إلى 
الوقوف بين الأضداد فى آن م6() . 


وإنه لنوع من عدم الحسم الذى ينجم عن ضرب معين من الاستبدال الثقافوى ذلك 
الذى يصفه ديريدا بأنه نوع من مناهضة المركزية الإثنية التى تحسب نفسها مركزية 
إثنية وهى تفرض بصمت مفاهيمها المعيارية فى الكلام والكتابة("') . 

(ب) 

فى لغة التوصيف الثقافى الأبستمولوجيةء يقش موضوع الشقافة فى سيرورة 
یصفها ریتشارد رورتی بأنها ذلك الخلط بين التبرير والتفسيرء على نحو تحظى فيه 
معرفة ال هذا بالأولوية على معرفة ال ذاك : أولوية العلاقة البصرية بين الأشخاص 
والموضوعات على العلاقة النصية» التبريرية بين القضايا أو الأطروحات. والحال» أن 
هذه الأولوية التى تحظى بها العين قياس بالنقش» أو الصوت قياساً بالكتابةء هى على 
وجه التحديد ما يلح على صورة المعرفة بوصفها مواجهة بين الذات وموضوع القناعة 
أو الاعتقاد مرئياً عبر مرآة الطبيعة. ومثل هذا الوضوح الأبستمولوجى ينكر كناية 
اللحظة الكولونياليةء ذلك أنه يختزل سرده للمعارف الخقافية المتجاذبةء الهجيئة ‏ لا 
هذا ولا ذاك - فى البحث عن قابلية القياس الثقافيةء كما يصفها رورتى: : فأن تكون 
عقلانيا يعنى أن تجد المجموعة المناسبة من المصطلحات أو الحدود التی ینبغی أن 
تترْجِم إليها جميع المساهمات كيما يغدو الاتفاق ممكا"') . ومثل هذا الاتفاق لابد أن 
ا ا ی ا ا 
خارج تدلیل الاختلاف» وهذا ما قام رست غیلئر بحله على نج تبسیطی فی عمل 
الأخير حول النسبية» بوصفها تنوّع الإنسان فى عالم موحد. عالم (1۵«)ء إذا ما قرئ 
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على أنه كلمة )«٠١0(‏ فى المقطع التالى» فإنه يلقى الضوء على استحالة التدليلء ضمن 
لغته التقويميةء على قيم الأسبقية والمغايرة التى تتعقب اللامعنى الكولونيالى وتنتابه 
كما الشبح. 
إا كرض انتظامية الطبيعةء وأ لعا ليعة نمقي أو 
نظامية› ل لان ذلك قابل اج والتبيان»› بل لأن ی 
شىء يروغ من مثل هذا المبداً يروغ أيضًا من المعرفة 
الحقةء فكيما تكون المعرفة التراكمية والتواصلية ممكنة 
بأى حال من الأحوال» فلا بد أن يسرى عليها مبداً 
النظامية.... التفسيرات غير المتسقة» والمتسمة بالشذوذ 
لا قيمة لهاء فهى ليست تفسيرات(*') . 
إن أفق الكلية- الذى تتلهّف إليه السلطة الذقافية- هو ما غدا متجاذباً فى الدالٌ 
الكولونيالى . وبعبارة موجزة» فإن هذا الأخير يحول ال بين الديالكتيكى فى البنية 
الانضباطية للثقافة بين الدوافع اللاواعية والدوافع الواعيةء بين مقولات السكان 
الأصليين والعقلنات الواعيةء بين الأفعال الصغيرة والتقاليد الكبرى» كما يقول جيس 
بون(" ') ۔ إلى شىء قريب من ١۲ء"‏ ديريداء الذى يبذر الخلط والتشرش بين 
الأضداد ويقف بين التقابلات فى آن معا . فالدال الكولونيالى - الذى ليس هذا ولا ذاك 
هو فعل تدليلو متجاذب» يشطر بامعنى الحرفى للكلمة ذلك الاختلاف بين القابلات 
الثنائية أو الاستقطابات التى نفكر من خلالها بالاختلاف الثقافى. وهذا الفعل من 
الانشطار فى النطتقي هو المكان الذى يخلق فيه الدال الكولونيالى استراتيجيات التباين 
الخاصة به والتى تننج حالة من عدم الحسم بين التعارضات أو التقابلات. 
ويتحدَّث مارشال سالينز عن التشابكات الرمزية(""). التى تنتج تباينات متشاكلة 
لدى اقتران تقابلات من مستويات ثقافية مختلفة. ويتحدث جيمس بون عن عمال 
الهاتف التقافيين الذين ينتجون أثراً 4‰ حین يتحول 0اهءیھ۴ e1‏ 0 4إلی ال 
duet Grandio‏ الرفيع - بوصفه لحظة تستحضر- کما یقول بون - نشوء التدليل أو 


و ووو 


تكوينه. إنها لحظة تقرب وتوفق بين الهواتف الفعلية والمنظومة اللغويةء لتنتج من 
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أنظمة أو تقابلات مختلفة ز. إخة دلالة متقاطعة الإحالة أو المرجعية فى الأداء الثقافی 
الجارى. والملاحظ فی کلتا هاتين النظريتين النافذتين حول مفهوم الثقافةء أن قابلية 
التعميم الثقافى لا تكون فعالة إلا إلى الحد الذى يجعل التباين متشاكلاء وإلى الحد الذى 
تحضر خنده نشو ء الدلالة أو تكوينها فى أداء تقاطع المرجعية أو الإحالة. 

أما ما أشرت إليه أعلاه - فيما يخص الدال الثقافى الكولونيالى - فهو على وجه 
الدقة ذلك الضياع الجذرى لمتل هذا الجمع المتشاكل أو الديالكتيكى للجزء والكلء 
للاستعارة والكناية . وبدلاً من تقاطع الإحالة أو المرجعية؛ فان ثمَةَ تطعيماً متبادلاً 
فاعلاً ومنتجًا عبر مواضع الدلالة الاجتماعية»ء تطعيم يمحو المعنى الديالكتيكى 
الانضباطى للمرجعية والأهمية الثقافيتين . وهذا هو المعنى الذى تخيط به كلمات 
الهراء ومشاهده غير القابلة للتمدّل الخقافى» والتى بدأت بها هذا الفصل (الرعب» 
نداء الموت الذى تطلقه البومة» كهوف مارابار۔ النص الکولونیالی فی زمنٍ 

حقَيقَة حقيقة هجيذين يبقیان على قيد الحياة ویدگان تعميمات الأدب والتاريخ- وما اود أن 
ا إليه الآن هر تجاذب الحاضر الكولونيالى الجارى» وإفصاحاته المتناقضة عن 
القوة والمعرفة الثقافية. 


(e) 

ما يسم الثقافة الكولونيالية من تجاذبٍ فى النطق لا يمكن» بالطبع» أن يكون ما 
مباشرة من الخفقان الزمنى للدالء ولا ينبغى أن نمثل لحكم الأمبراطورية بسوء حکم 
الكتابة . غير أن هنالك نمطا من النطق تتردد أصداؤه فى حوليات التاريخ الكولونيالى 
الهندى فى القرن التاسع عشر حيث يبرز ضمن السلطة الثقافية» بين معرفة الثقافة 
وعرف القوةء شكل خطابى غريب من عدم الحسم . شكل هو نفى للحظة ال مادنو٠؛‏ 
لحظة تغرّب فيها استحالة تسمية اختلاف الثقافة الكولونيالية» فى شكل إفصاحها ذاتهء 

المثل الثقافية الاستعمارية عن التقدم ٤‏ والتقی » والعقلانية والنظام. 


يمكن سماع هذه اللحظة فى ذلك التناقضٍ الأساسى الذى يخترق التعليم والحوار 
التبشيريين» فى الكتاب الشهير لألكسندر دف (الهند والإرساليات الهندية) (۱۸4۳۹): 
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لا ترسلوا رجالا ذوى شفقة إلى هنا لأنكم سرعان ما ستحطمون قلويهم» أرسلوا رجالاً 
ذوى شفقة إلى هناء حيث يفنى الملايين بسبب الافتقار إلى المعرفة('") . کما یمکن 
سماعها فى اللحظة التى نضا قا غفل الف هذرى مين Rede Lecture yall‏ 
(۸۷) إلى نوع من المعضلة التى تنكرر ثانية فی مساهمته التی اشتمل عليها كتاب 
همفرى وارد التذكارى المكرس لاتعريف بعهد الملكة فيكتوريا: 

وكما قيل بحق» فإن كام الهند البريطانيين هم أشبه 

بانا س مضطرين لان يبقوا على التوقيت ذاته على 

کین فن زمارل في آنا .ومع ذلك فان 

مثل هذا الوضع الذى ينطوى على نوع من المفارقة أو 

التناقض ينبغى أن يكون مقبولاً فى التجرية الاستثنائية 

إلى أبعد حدء تجرية الحكم البريطانى للهندء ذلك الحكم 

الاستيدادى عملي لب تابع من قبل شعب حر 7 

وار الغا کل روا فی مغ فور جی ون قب عن فن 

حكم الهندء وذلك فى معارضته مذكرة إيبيرت؛ وهى فرصة ينتهزها لمهاجمة الحكم 
النفعى والليبرالى للهند. 

إن برميلاً من البارود إما أن يكون غير مؤذ أو أنه قد 

ينفجرء لكنكم لا تستطيعون أن تحولوه إلى وقود مدزلى 

بالاقتصار على تفجير القليل منه وحسب. فكيف يمكن 

لكم أن تعلموا جماهير عظيمة من الشعب أن عليها ألا 

تكون راضية عن الحاكم الأجنبى» إنما ليس كثيراء وأن 

علیھا ان تعر عن سخطھا بالکلمات والأصوات› إنما لیں 

بالأفعالء وأن عليها أن تطالب بهذا الإصلاح أو ذاك 

(مما لا تفهمه ولا تکترٹ له)» دون أن تقوم بعصيان 

مسلح ضدّه تحت أى ظرف من الظروف("") . 

والحال» أنه لا ينبغى أن نصرف النظر عن مثل هذه الأقوال بحجة أنها ضرب من 

التفكير المزدوج أو الإيمان بفکرة تين متناقضتين لدى الإمبريالية»ء بل إن اعترافها 
المتهور بوجود معضلة فى ذه نقش الإمبراطورية هو ما يجعلها لافتة للانتباه ويشدٌ إليها 
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الأنظار. وما يهمّنى فيها هو أداؤها لنوع من الكتابة الملتبسة البعيدة عن اليقين فى 
الخطاب الشاذ أو اللاقياسى الذى هو خطاب حاضر الحكومية الكولونيالية. وذلك لا 
يهمنى وحدى. ذلك أن هذه المنظومات تمل ما أعتبره تلك الزمدية المتجاذبةء 
العابرة بلمح البصر التى توضح التيحول من التطورية إلى الانتشارية“ فی خطاب 
الحكومية الكولونيالية الثقافوى» نوع من الالتباس الذى أفصح عن سياسات النفعيين 
والمقارنين المتضارية فى جدال أواسط القرن التاسع عشر حول التقدم الفقافى 
الكولونيالى والسياسة الثقافية الكولونيالية. وتبعا لجون بوروء فإن مثل هذا التجاذب قد 
كان سمة نموذجية مميزة للحكام الفقافيين» ذلك أنهم» كما قول بورو فى كتابه 
(التطور والمجتمع): 

عندما يريدون التركيز على واقعة التواصل» والتشابه بين 

المؤسسات البربرية ومؤسسات الماضى الأوربى» أو حتى 

الحاضر الأوربىء» فإنهم يتكلمون بطريقة تطورية. بيد أنهم 

غالبا ما يتكلمون أيضا بلغة منقسمة على نحو واضح . المنزلة 

والعقد» التقدمى واللاتقدمى» البريرى والمتحضر(") . 

تتبدى فى هذه التلفظات المقتضبة» إنما الحاسمةء هوامش الفكرة الانضياطية عن 
الثقافة كما تتسد فى المشهد الكولونيالى: بریطانیا / الهند» نوستروموء أويم؛ ؛ فكل 
تسمية ثقافية تمل استحالة الهوية عند تقاطع الثقافات أو التشابكات الرمزيةء وكل 

لحظة هناك تكرر نقص الترجمة أو عدم اكتمالها . ومثل هذا الضرب من الشك هو 
الذي ينتاب تسمية هذرى مين للهند : ففى مقالته حول رصد الهندء نجد أن الهند هى 
شرت هن الألقان الفكرى والتجاذب الحكکومی العميقين . 


3 التطورية ٍِ 0ءء :نظرية ارتبطت بعلهاء الاجتماع فى العصر الفيكتورى» تذهب إلى أن المجتمعات 
البشرية نتقدّم حتماء وأنَ التعير الذى تشهده تور تقامي» وهو الذى ادى إلى حضارة أرقی وتحسن أخلاقی 
للمجتمع البشرى . وهى نظرية تختلف عن الداروينية بقولها بالحتمية» ذلك أن نظرية داروين فى التطور 
تذهب إلى أن الأنواع الطبيعية تتطور من خلال التباين والانتخاب الطبيعى » وهى عملية ليست تقدمية 
بالضرورة .أا الانتشاریة› ٥۸5٣‏ ود٤‏ اء فھی مدر سة ترى أَنْ العناصر الثقافية تنتشر من ثقافة إلى أخرى 
أثلاء الاتصال بين الجماعات الثقافية المختلفة . وقد تطورت هذه الدظرية إبان القرنين الثامن والتاسع عشر فى 
مواجهة النظرية التطوريةء على الرغم من اهتمام كليهما بالبحث فى أصول الثقافة الإنسانية . وينظر 
الانتشاريون إلى الذقافة على أنها خليط من العداصر المستعارة» ويرون أن السمات الأرقى غالبا ما تلتشر من 
المركز. بل إن بعضهم قد حاول إثبات أن جميع الثقافات الإنسائية قد نيعت من مكان واحد. 
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فإذا ما كانت الهند إعادة إنتاج للأصل الآرى المشترك» فإنها أيضا - وفى خطاب 
هنرى مين تكرار أبدى لذلك الأصل بوصفه بقية من الماضى» وإذا ما كانت تلك 
البقية من الهند رمز لماض قديم» فهى أيضًا بمذابة ادال لإنتاج الماضى - فى - 
الحاضر الخطابىء وإذا ما كانت الهند موضوعاً ملحا من موضوعات المعرفة النظرية 
الكلاسيكية» فهى أيضاً دالول تشتت هذه المعرفة في ممارسة القوةء وإذا ما كانت الهند 
نوعًا من المكافئ الاستعارى»› عاملة على شرعذة وإقرار تملك الثقافات الأخرى 
وتطبيعهاء فهى أيضاً سيرورة متكررة من الكناية التى لا تذرك إلا من خلال بقاياها 
التی ھی - فی آنِ معا - دواليل على اضطراب السلطة الكولونيالية ودعائم لها . وإذا ما 
كانت الهند الرمز الأصلى للسلطة الكولونياليةء فهى أيضًا دالول تشتت فى الإفصاح 
عن المعرفة المرجعية الموثو قةء وإذا ما كانت الهند واقعا سحرياً قديماًء فهى أيما 
حطام الزمن» وإذا ما كانت الهند بذرة الحياةء فهى أيضاً نصب من أنصاب الموت. 
الهند هى الترالد الأبدى لماضٍ - حاضر هو الزمن الملتبس المولد للاضطراب؛ زمن 
التدحل الكولونيالى و حقيقة نطقة المقجاذبة. 


ومثل هذه اللحظات من عدم الحسم لا يتبغى أن ترَي على أنها مجرد تناقضات 
فى فكرة الإمبراطورية أو إيديولوجيتها. فهى لا تحدث حالة من كبت السيطرة أو 
الرغبة من ذلك الدوع الذى يعبّر عن نفسه من خلال أعراض معيدة والذى إمَّا أن 
يزول فى النهاية أو يدور إلى ما لا نهاية فى تق تقصير وإهمال سرد يتعأق بتعيين الهوية . 
فمثل هذه امنطوقات التي تعبّر عن اختلاف الثقافة الكولونيالى قريبة روحياً مما 
وصفه فوكو على نحو مقتضببٍ؛ لكنه موح؛ بقابلية تكرار القول المادية. وكما فهمت 
هذا المفهوم - وهذه إعادة بنائى المتحيَزة له - فإنه ضَرّب من الإلحاح على سطح 
الظهور بالصورة التى يبنى بها حاضر نطقه: التاريخى ملتقطًا خارج تأويلية 
التاريخانيةء المعلى مقبوضًً عليه لا فى علاقته بما لم يقل أو بتعدد المعانى» بل فى 
إنتاجه سلطة تفريقٍ ومبايدة . فمعنى القول ليس عرضاً من الأعراض ولا تمثیلاً رمزیاً 
اشارا (أليغور ة) من التمثيلات. إنه مكانة أو مذزا لة سلطة الذات» حاضر أدائی 
يغدو فيه القول متملَكاء وموضوعً للتملك فى آنٍ معاء يغدو قابلاً لنكرار» معقولاً أداة 
للرغبةء كما يغدو العناصر فى ضرب من الاسترإتيجية . وما يحتاجه مثل هذا التكرار 
الاستراتیجی على مستوى النطق ليس تحليلاً صورا بسيطا ولا استقصاء دلاليًا ولا 
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تمحيصاً أو تحقَقًا تجريبيًا وإنما-كما يقول فوكو- تحليل العلاقات القائمة بين القول 
وفضاءات التخالف والتباين» والتى يعمل فيها القول نفسه على كشف الاختلافات 
والتباينات وإبرازها(*") فقابلية التكرار- بحسب مصطاحاتى- هى على الدوام ذلك 
التكرار فى فعل النطق ذاته لشىءٍ ما آخرء لاختلاف غريب بعض الشىء» على النحو 
الذى يعرف به فوكو قابلية القول للتمثيل: لعله [أى القول] مثل ذلك الشىء بالغ الألفة 
الذى لا يفتأً يروغ مناء ممثل تلك الشفافيات المألوفة التى لا تكون واضحة كل 
الوضوح» على الرغم من انها لا تخفی أُی شیء فى كثافتها. فمستوى النطق يبرر من 
خلال قربه علی وجه التحدید" 


وإذا ما بدت أقوال دف» ومين» وفيتدز جيمس ستيفن للوهلة الأولى كما لو أنها 
توافه غير شائعة فى التاريخ الكولونيالى أو الإمبريالىء إلا أن نقشها المزدوج يدفع 
اختلافها لأن يبرز واضحا كل إلوضوح بين - ال - سطور» فى البينيّة الزمنية لماضى 
حار هرق مين حيث لا تسى الهنذ إلا يوصفها تمطا من الالتباس أواللايقيق 
الخطابى . ومن استحالة الإبقاء على توقيت واحد على خطين من خطوط الطول» ومن 
التنافر الداخلى بين الإمبراطورية ة والأمة فى خطاب التقدمية الفقافية الشاذ أو 
اللاقیاسی» ثمَة تجاذب يبزغ غ لا هو بتصارع المتناقضات ولا بتناحر التقابل أو التضاد 
الدیالکتیکی . ففی هذه الأمثلة من الاغتراب الاجتماعى والخطابى لا نتبيّن السيّد 
والعبدء لا نتبين سوى السيّد المستعبد» والعبد الذى لا سيد عليه. 


إن ما يفصح عنه فى نطق الحاضر الكولونيالى - بين السطور۔ هو انشطار خطاب 
الحكومية الشقافية لحظة نطقها بالسلطة. وهذه بحسب فانون» لحظة مانوية تقسم 
الفضاء الكولونيالى: انقسام مانوئ» منطقتان متقابلتان إنما ليس فى خدمة «وحدة 
أرفع؛ (")ء والحالء أن الاستعارات المانوية التى يستخدمها فانون تتصادى مع شىء 
من التجاذب الخطابى والوجدانى الذى نسبته إلى الهراء القديم فى الإفصاح الثقافی 
الكولونيالى» على آلذحو آألذى ييرز به خد ٠‏ الدلالىء كيما يزرع الاضطراب فى 
اللغات الانضباطية وفى منطق مفهو الذقافة ذاته . وهکذا نجد لدی فانون أن رموز ما 
هو اجتماعى ‏ الشرطة؛ ونداءات الابواق فى الثكناتء والاستعراضات العسكريةء 
والرايات الخفاقة ‏ تكبح وتحرّض فى آنٍ معا: ثبت مكانك لا تتزحزح ... استعد 
للهجوم (*^") . وإذا ما كان فانون يضع مشهد الانشطار حول ما للقوة الكولونيالية من 
ضروب الفيتش الغريبة والراضّة» فإن فرويد - إذٌ يصف فى مقالته عن الفيتشية 
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الظروة ف الاجتماعية للانشطار. إنما يردد أصداء القلق السياسى الذى تنطوى عليه 
الأملة التى قَدمتها عن الهراء الكولونيالى قول فروید: إن شخصاً راشداً قد يختبر 
ذعرا مماثلاً حين تعلو الصيحة أن العرش والمذبح فى خطرء كما يتريّب على ذلك 
عواقب غير منطقية مماثلة("" (التشديد لى) . 

يشكل الانشطار استراتيجية دفاع وتباينٍ معقدة فى الخطاب الكولونيالى . موقفان 
متناقضان ومستقلان يقطنان المكان ذاته : أحدهما یحسب حساب الواقع ¢ والآخر تحت 
تأثير غرائز تفصل الأنا عن الواقع وتقطع صلته به. وهذا ما يؤدى إلى إنتاج قلاعة 
متعددة ومتذاقضة . ولحظة النطقرٍ بالقناعة المتعددة هى فى الوقت ذاته لحظة دفاع 
ضد قلق الاختلاف ولحظة منتجة لضروب التخالف والتباين. وبذا يكون الانشطار 
شكلاً من الالتباس والقلق الذى يعترى النطق والفكر وينبع من واقعة أن الإنكار لا 
يقتصر على كونه مبداً فى أو حذْفٍ وحسب» بل هو أيضا استراتيجية للإفصاح عن 
أقوال متناقضة متواجدة معا فى القناعة ذاتها. والحال» أن نصوص الهراء الكرلونيالى 
والإفصاح الإمبريالي التى أوردتها یذبغی أن تفاوضص سلطتها الخطابية من مثل فضاء 
النطق هذاء حيث يرغ عمل التدليل فعل المعنى من خلال الإفصاح عن استجابة 
منشطرة أو رد منشطٍ › اوم > التوقيت ذاته على خطين من خطوط الطول. 

يصف فرويد التجاذب» فى لحظة الإنكار (عںعںء!م)» أنه تقب الفكرةء ذلك 
التقلب الذى يتميّز من د تقب الوجدان» أو من الكبت )Verdrngung).‏ وإئّه لمن 2 
أن نفهم - وهذا ما لاٍينتٍبه إليه فى الغالب أن سيرورة الإنكارء حتى وهى تذفى 
وضوح الاختلاف» تنج استراتيجية لمفارضة معارف التباين والتخالف. وهذه 
المعارف تسبغ معنى على الرضة وتعوض عن غياب الوضوح وتقوم مقامه. والحالء 
أن مثلٍ هذا التقلب فى فكرة الثقافة فى نطقها الكولونيالى- أى الثقافة مفصحاً عذها 
لحظة محوها- هو علی وجه التحديد ما يجعل من المعانى الملضطبة للثقافة ذاتها 
ضري من أللامعنى» غير أن ضرا كولونيال] من اللامعنى لينتج استراتيجيات للسلطة 
والمقاومة الثقافتين هى استراتيجيات قوية وفعَالة على الرغم من تجاذبها. 

وما يحدث عندئذ هو ما يمكن وصفه بأنه استراتيجية ضبط الانشطار الخطابى أو 
فرض المعيارية عليهء نوع من الاستيعاب الشاذ أو اللاقياسى للتجاذب الثقافى. وهذا 
ما نراه فى هجوم فيتزجيمس ستيفن على عدم الحسم لدى الحكام الكولونياليين 
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النفعيين والليبراليين. فما يبنى قول ستيفن هو إنتاج الالتباس واللايقين المهدد الذى 
ينتاب الذات الخطابية ويتعقّبها كما الشبح والذى يويّخ الذات الليبرالية المستديرة التى 
هى ذات الثقافة ذاتها ويسخر منها. غير أن تهديد غياب المعنى» والانكفاء إلى العماء 
والشواش» هو تهديد مطلوب بغية الإبقاء على الحذر واليقظة تجاه العرش والمذبح› 
بغية تعزيز قتالية الحضارة البريطانية» التى إذا ما أرادت أن تكون مرجعية موثوقةء 
كما يقول فيتزجيمس ستيفن» فإن عليها أل ترتعد من التأكيد الصريح» والمباشرء دون 
هوادة على شذوذ الحكم البريطانى فى الهند وخروجه على القياس. ولقد شغل هذا 
الشذوذ الذى لا حل له الرأى المستنير طوال القرن التاسع عشر» ذلك أن حكم شعب 
لذاته هو أُمر واقعی وله معنی» أُما حکم شعب من قبل شعب آخر فلا یوجد ولا یمکن 
أن پوجد('")ء كما قول مل . فالتأكيد الصريح على ما هو شاذ وخارج على القياس 
ينتج خيا : ثقافيا مستحيلا: إما الحضارة أو التهديد بالعماء والفوضى ۔ إِمَا هذا أو ذاك - 
فی حین أن اخيار الخطابى يتطاب الاثنين على الدوام» كما تصور ممارسة القوة- 
على نحو شاذ مرة أخرى - بأنها الحكم الاستبدادى عمليًا لبلدٍ تابع من قبل شعب حر 
(مرّة أخرى لاهذا ولا ذاك) . 


(د) 

إذا ما كان هذا السوء فى ترجمة القوة الديمقراطية يكرّر شذوذ السلطة الكولونيالية 
أو لا قياسيتها الفضاء الكولونيالى دون اسم علم فإن البيداغوجيا الإنجيلية فى 
ثلاثينيات القرن التاسع عشر تحول الالتباس أو اللايقين الفكرى بين الكتاب المقدس 
والهندوسيةء إلى استراتيجية شاذة أو لا قياسية فى الاستجواب أو الاستنطاق. فمع 
إقامة ما دعی ب المنظومة الفكرية فی عام۱۸۲۹ء فى مدارس الإرساليات فى البنغال؛ 
تطرر ا من التثقيف راح يطلق ‏ على غرار انشطار الخطاب الكولونيالى الذى أشرنا 
إليه ‏ نصيات متذاقضة ومستقلة من التقى المسيحى والوثنية الكافرة كيما يثيرء بينهماء 
حالة من عدم الحسم فى نوع من الازدواج الغريب. وكان ذلك بمثابة التباس أو انعدام 
لليقين بين الحقيقة والزيف هدفه المعلن هو الهداية أو التحول إلى المسيحية» أُما 
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استراتیجیته فکانت تتمدل فى إنتاج نوع من الشك لیس شک فى محتوى العقائد 
وحسب» بل شكا أو التباسا وانعدامًا للیقین فى مكان النطق المحلي» عند موضع حاجة 
اامستعمر إلى السرد وفى لحظة استنطاق السيد . إلیكم ما کتبه دف فى عام :۱۸٥۴‏ 

حین یسال (المحمدی)إن لم یکن من الفرائض فی دیانته 

أن يصوم جميع المؤمنين فى شهر رمضان العظيم» من 

طنوع الشمس حتى مغيبها » فإنه یعترف دون تردد- 

ودون قید او شرط - ان ذلك فريضة لا يجرؤ احد على 

خرقها - لأن فى ذلك ازدراء لمحمد. ... فتلجاً عندئذٍ إلى 

الحقيقة الجغرافية التى لا مراء فيها والتى مفادها أن 

الفترة من طلوع الشمس حتى مغيبها تمتد فى منطقتى 

القطبين الشمالي والجنوبى لتطول أشهرا متعددة من كل 

عام . .. فإما أن ديانته لم تهياً لأن تكون ديانة كونية 

للعالمين» ولذا فهى ليست وحياً إلهيًاء أو أن الذى عمل 

على صياغة القرآن لم يكن على علم بهذه الحقيقة 

الجغرافية... ولذا فهو دجال وجاهل. فإذا بلغت المناكفة 

افخ ي .. عادة ما يقطع العقدة 

الغوردية* ٠‏ بإنكار وقح للحقيقة الجغرافية .. . وإنها لكثيرة 

كثيرة تلك الحيل والذرائع الساذجة التى يشعر باضطراره 

إلى اللجوء إليها("'") . 

وبالطبع؛ » فإن البراهميين يعاملون بالازدراء ذاتهء لا براهين العلم الحديث وحدها 

وإنما أيضًا ما يرونه بام أعينهم . أما الهدف المعلن لمثل هذا السوء المنهجى فى 
الترجمة » ولمثل هذا الاستخراج لما فى ميتافيزيقيا القرآن من دوغمائية فيزيقيةء فهو 
ترسيخ سرد يدور حول صدقبة القول كله لأنه ما إن بعلن عن هوية هاتين 
المجموعتين من الظواهر بوصفهما واقعة لا شك فيهاء حتى يسلْم بحقيقة اللظرية 
المقدمة كما قزل ذف . غير أن استراتيجية فرض الضبط والمعيارية هى شكل من 


# العقدة الغوردية K١١١‏ 2۸ال00۲: تعبير يدل على الصعوية . ويالأصل هى عقدة أحكم ربطها فلاح يدعى 
غوردیوس بحیث لا يستطيع أحد حلها . ويحكى أنه قيل للإسكندر أن من يحل العقدة سوف يحكم الشرق كله 
ولذا فام بقطعها بسيفه . وهكذاء يعنى قطم العقدة الغوردية التخلص من وضع صعب بخطوة حاسمة. 
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الإخضاع الذى يتطلب النطق الشاذ أو اللاقياسى على وجه التحديد- يتطلب ذلك 
الهراء القديم المتمتل بإساءة قراءة الميثولوجيا قراءة مبتذلة على أنها حقيقة جغرافية 
بحيث يكون هنالك - كما يقول دف ضرب من الحرب الصامتة التى يتمٌ إذكاؤها على 
نحو متواصل . .. محرکات ۔ انفجار داخلی متوارية وغير متوقَعة . ... فما إن يتم 
إتزال الجرخ مرة: حى يغدو الأنسغات المشرف متخي على المح ۴ ٠‏ 

إن الهدف هو منع الروح الوثنى من التذْرّع ب منظومته الماكرة. فاستراتيجية 
الانشطار تتمدّل فى إنتاج a‏ المتعددة والمتناقضة» أشدّ مكراً وخبثاء 
فضاء يقع بين الصدقية الإنجيلية وشعر الفيدا دا أو القرآن . وبذا يتم إنتاج فضاء 
استراتيجى من النطق۔ لا هذا ولا ذاك۔ تتمدّل حقيقته حقيقته فى أن يضع المحلى فى تلك 
اللحظة من النطق التی یصفها کل من بنفنیست ولاکانء حیث پعنِی أن تقول أنا 
أُکذب أن د تقول الحقيقة والعكس بالعكس على نحو غريب . فمن هو المخاطب» حقَيقةء 
فى صدقية مثل هذه الترجمة» التى ينبغى أن تكون سوء ترجمة؟ ففى حرب الخطاب 
الكولونيالى الماكرة يكمن الخوف من أن يودّى الكلام بلسانين إلى نقش اللغة ذاتها 
على نحو مزدوج وإلى التباس المنظومة القكرية وابتعادها عن اليقين. أما استنطاق 
المستعمر فيغدو شائ ولا قياسياء لأن كل مفردة يمكن أن يستخدمها المبشر المسيحى 
لإيصال الحقيقة الإلهية هى مفردة سبقت تهيدتها لأن تكون الرمز المختار لخطيدة 
قاتلة مقابلة("" فإذا ما كانت كلمة السيّد قد سبق تملكها وكلمة العبد غير قابلة للحسم» 
فأين تكمن حقيقة الهراء الكولونيالى ؟ 

يرتكز الالتباس أو اللايقين الفكرى المتولد عن شذوذ الاختلاف الثقافى ولا قياسيته 
على سؤال انزياح الحقيقة التى تقع - فى آن معا - بين هجنة صور الحكم وما بعدهاء 
أو بين عدم الحسم بين السذن واللصوص وما بعده» أو بين استحالة الإشكالية 
الكولونيالية التى يطرحها السّر هنرى مين وما بعدها: محاولة الإبقاء على توقيت 
صحیح واحد على خطین من خطوط الطول» فی آن معا. وهذا الانزياح هو انزياح 
للحقيقة فى تعيين هوية الثقافة ذاتهاء أو التباس ولا يقين فى بنية الثقافة بوصفها 


مص 


تيون هوية حقيقة إنإنيار خطابيا معيدة . حقيقة الإنسان الذى هو بيت الثقافةء حقيقة 
تفرق الذقَافات وتباین بینهاء وتؤكد على أهميتها ودلالتها الإنسانية» وعلى سلطة 
توجَّهها . فحين يضطر المحمدى لأن ينكر البرهان المنطقى على واقعة جغرافية 
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ويشيح الهندوسى بوجهه عن الدليل الذى يراه بأمٌ عينه» فإننا نشهد شكلاً من 
التجاذب» نمطا من النطق» إكراها وقسرا للذات المحلية لا يمكن لأية حقيقة أن تتواجد 
فيه. فالمسألة ليست مجرد غياب للعقلانية والأخلاق: فهى تقود عبر مثل هذه 
الضروب من التمييز التاريخى والفلسفى بين الاختلافات الثقافيةء إلى الاستقرار فى 
ذلك الفضاء الخطابى الفارغ على نحو خطير حيث يكمن سؤال القدرة الإنسانية على 
الثقافة . ولكى نعبر عن ذلك بصورة ت أفخم» فإن المشكلة الآن هى مشكلة سؤال الثقافة 
ذاتها على النحو الذى تمل فيه وتنازع فى المحاكاة- لا فى الهوية الكولونيالية 
للإنسان. وكما هو الحال من قبل؛ فإن السؤال يجرى فى عدم الحسم القديم الذى يسم 
الثقافة. 
عشية الدورغابوجا فى أواسط عشرينيات القرن التاسع عشرء راح دف المحترم 

یتمشی فی حی من أحیاء کالکوتا حيث يعمل المصورون» فتصدم عینيه ملایين 
الصور للربة دوڕرغا؛ وتنقض على أذنيه ملايين المطارق التى تطرق النحاس 
والقصدير؛ وتغیر عليه ملإيين الدورغات النقطبة الأوصال» عيون› أذرعء» رءوس» 
بعضها لم يلون» بعضها لم يشكل» فيلجاً إلى أحلام اليقظة: 

ذكريات الماضى تختلط على نحو غريب مع مناظر 

الحاضر الواضحة» يقينيات تجرية الوطن الراسخة منذ 

القدم يقف إزاءها فجأة هذا المشهد الذى لم يسبق للمرء 

أن تخيَله» فإذا ما ملت [بأحكامك المهتزة] فى هذا 

السبيل أو ذاك» أو حددت الميل الذى هو موضع شك 

فإنك ترى مرَة بعد مرّة حركات أولئك الذين أمامكء 

تتأمل شكلهم ولا تستطيع أن تشك فى أنهم من البشر... 

فلع بك لمجت كل ميل يرلن الأسن لل يقم 

علیها قرارك تتضاعف ایے)(“') . 

يستنطق سجالى الاخ من المنظور الكولونيالىء هذا القسر الثقافي على أن تكون 

إنساناء أو تصير إنساناء أو تری علي أ أنك إنسان(”") . وهذه مشكلة تلتقط فى التركيب 
لمتذبذب والنائس للمقطع كلهء وتسمع أخيرا في عبارة لا تستطيع فى قول دف لا 
تستطيع أن تشك فى أنهم من البشر. ا 
المستعمرة تنتج نقصً فى الحقيقة أو افتقارا إليها يفصح عن حقيقة حقيقة غريبة بشأن السلطة 
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الثقافية e‏ ية و فضائها المجازی الخاص بالإنسان اھ ع اللانھائی الذى يسم 
الانشطار الخطابىء» وبذا فانه یقول شیدًا ما يصب قرب الهدفء شىء قريب من 


هى مي دت 


حقَيقَة الثقافة» شىء كااءءاه» معنى غريب ثقافیًا لا لأنه يقال بألسدة شتّى بل لأن 
القسر الكولونيالى على الحقيقة هو على الدوام نتيجة لما دعاه ديريدا بالأداء البابلى» 
فى فعل الترجمةء بوصفه نقلاً أو تحويلاً مجازيا للمعلی عبر المنظومات اللغوية» يقول 
دیریدا: 

حين يفرض الله اسمه ويعاكسه إنما إعطل الشفافية العقلانية لكذه يعترض أيضاً 
سبيل ال... إمبريالية اللغوية إن يسم مصيرهما لقانون الترجمة الضرورية 
والمستحيلة فى آن معا . .. شفافية محرمة» أحادية معلى مستحيلة . وتغدو الترجمة 
فائوا رلجباء ودء لكنه الین الذى لم يعد بمقدور المرء أن يسدد.(""). 


إن ما فى الترجمة مما يعيق تلك السيرورة الديالكتيكية من التعميم وتابلية التواصل 
الثقافيين هو ضرب من أداء الحقيقة أداءً أو الافتقار إليها. . وفى مكان تلك الحقيقةء 
حيث يترصد خطر التأويل المفرطء لا يمكن أن يكون ثمة ذات للفقافة مكافدة أخلاقي 
أو أبستمولوجيًا . بل نجد» فى الواقع› ذلك البقاء عبر الثقافة لضرب من الجنون المثيرء 
بل المتمرد الذى يدك سلطة الفقافة فى شكلها الإنسانى . ولن يدهشكم» إذاء عند هذا 
المقصل وبعد أن ألقيت نظرة خاطفة على المشكلة فى تلك الصور مقطعة الأوصال 
للربة دورغاء أن أتحول الآن إلى تلك الدمية الحيَّة الأخرىء ولمبياء فى عمل هوفمان 
رجل الرمال» الذى أقام عليه فرويد مقالته عن ال غريب ؛ وذلك لكى أشرح 
أستراتيجية الانشطار الثقافى هذه : إنسان / لا إنسان»› مجتمع |/ أويم. 

انسجاماً مع استساغتنا للمتعارضات» أشير إلى أننا نقرأً الحكاية الخرافية عن النظير 
ار الصنو قرام خزوة وغيز ماارفة. قيما بين شروب التمييز التحاياية التى يقيمها 
فرويد بين الالتباس أو اللايقين الفكرى و الخصاء» بين قهر المصاعب و الكبت . فمثل 
هذه الشكوك تربك المقالة إلى درجة أن فرويد يلمح تلميحا إلى تمييز تحليلى بين كبت 
حقيقى يلائم الواقع النفسى»› وقهر للمصاعب أشد ملاءمة لأعمال الكبت التى 
يمارسها اللارعی الفقافى(") » الأمُر الذى يوسّع مصطلح الكبت أبعد من معناه 
المشروع. واعتقادی أن السجال الثقافى الخاص بالنظير أو الصنو الغريب يبزغ عبر 
«الالتباس أو اللايقين الفكرى؛ لدى فرويد نفسهء لحظة تقديمه التجاذب النفسى . 


255 


تقف صورة أولمبيا بين الإنسان والأوتوماتون “ بین آداب السلوك وإعادة الإنتاج 
انرك شجسدة ضريا من المعضلة: دمية حيَة. والحال» أن روح النظير أو الصذو 
السحرية الشبحيّة تكتدف» من خلال دورغا وأولمبياء ومن حينِ لآخرء كامل أعضاء 
الفرقة الكولونيالية التى مررت عليها: ماز لر گو زز غادلة غزین دف می 
البومةء كهوف مارابارء ديريداء فوكوء فرويد» السيّد والعبد على السواء. فقد وقف 
جميع كوميديى لا معنى الثقافة هؤلاءء للحظة وجيزة» فى ذلك الفضاء غير المحسرم 

من النطق» حيث تكون سلطة الثقافة معطلة في القوة الكولونياليةء وقد تلقنوا درس 
الثقافة المزدوج . ذلك أن الدرس الغريب للنظير أو الصدوء بوصفه مشكلة التباس أو لا 
يقين فكرى» يكمن على وجه الدقة فى نقشه المزدوج. فسلطة الثقافة فى ال éصئاءامء‏ 
الحديث» تقتضى المحاكاة وتعيين الهوية فى الوقت ذاته. فالثقافة هى ١عناصذع!»‏ 
بتعمیماتها المنضبطة› وسردیاتها المحاكاتيةء وزمنها الفارغ المتجانس»› وتسلسلهاء 
وتقدمهاء وأعرافها رنماسکها . لكن السلطة الثقافية هى 1نا« زعي ذلك نها لکى 


تكن ممدزة؛ ودالة: ومؤثرة وقابلة للتعيين» يجب أن تكون مترجمةء ملتشرة»› 
متبايذةء عابرة للفروع› تذاصية»› أمميةء رة للأعراق۔ 


وفيما بین هاتين الاثنتين يلعب زمن مفارقة کولونیالیة أو تناقض کولونیالی فی 
تلك الأقوال المتناقضة التى تصدر عن قوة الإخضاع . ذلك ن تکرار الشیء ذاته یمکن 
فى الواقع أن يمل انزياحه الخاص» يمكن أن يحول سلطة الشقافة إلى لا معناها 
الخاص فى لحظة نطقها على وجه التحديد . فى المعنى التحليلي النفسى أن تحاكى 
يعنى أن تتشبّث بإنكار محدوديات الأناء وأن تعين هويتك يعنى أن تستوعب وَيِمذّل 
علی نحو صراعی . ومن بين هاتين الاثلتين» حيث لن يكون لحرفية القانون أن تعتبر 
مذابة دلول أن نطير القافة آر رها برجم على نحو غریب» لا هذا ولا ذاك» بل 
الدعى أو المنتحل الدجال ؛ ليهزأً ويقلّدء ليحل خيوط معنى الذات السيدة وسیادتها 
الاجتماعية. وفی هذه اللحظة من الالتباٍ و اللايقين الفكرى والنفسی ن التمثيل لا 
یعود بمقدوره أن يضمن سلطة الثقافة» وأن الثقافة لا يعود بمقدورها أن تضمن للكاتب 
ذواته الإنسانية بوصفها دواليل للتأنسن . لقد تجاهل فرويد الغريب الثقافى لكن هوفمان 
كان اشد حذرا وحيطة بكثير. 


#الأوتوماتون 3110113101 : كلمة تقال لمن بيدو غير قادر على الشعور بالانفعالات . کما تقال آلةء لها شكل 
بشرى خاصة»ء تتحرك دون أن يسيطر عليها أحد. 
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وإذا ما کنت قد بدأت باله راء الکولونیالی» فإننى أريد أن أُختم بكاريكاتور 
متروبولی» برجوازی ساخر. إليكم هذا المقطع من كتاب هوفمان رجل الرمالء وهر 
مقطع فات فرويد أن ينتبه إليه: 
غاص تاريخ الأوتوماتون عميقًا فى نفوسهم» وراح يخْيّم 
ضرب من الشك حيال الأشكال البشرية ٠‏ ولكى يتم لكثيرٍ من 
العشاق التحقًّق من أنهم لا يبذلون المغازلة لدمية متخشبةء 
كانوا يفرضون على العشيقة أن تغنى وترقص قليلاء أن 
تحيك أو تطرز أو تلعب مع كلبها الصغير إلخء لكن الأهم من 
كل هذا أنهم كانوا يفرٍضون عليها أن تنكم بين الفينة 
والأخرى بطريقة تظّهر فعلاً أن كلماتها تفترض وجود حالة 
من التفكير والشعور .... ولقد اضطر سبالانزانی» كما قيلء 
إلى مغادرة المكان لينجو من تهمة ائه فرض بالخداع 
والحيلة أوتوماتوناً على مجتمع بشرى ^ . 
إننا نكاد نقف الآن وجهًا لوجه مع ورطة الفقافة المتمئلة بنوع من الانزلاق أو 
الانشطار بين البراعة البشرية والفاعلية الخطابية للثقافة . فلكى يسلك المرء بحسب 
حقیقته عليه أن یتعلم أن یکون غیر حقیقی قلیلاء علی نحو معاکس لما یدل عليه 
التعميم الثقافى . عليه-کما يشير هوفمان- أن يغنى بقليل من النشازء وأن يتكلم 
بطريقة تظهر أن الكلمات تفترض وجود حالة من الشعورء الأمر الذى يفترض أن 
هراء معينا لا ينى ينتاب هذه الكلمات ويتعقبها كما الشبح ويعوقها . غير أن السؤال 
الذى يطرح نفسه هو إلى أى حدَ ينبغى عليك أن تكون غير حقیقی كيما تخفق فى أن 
تكون إنسانا سعيداء ولو كان ذلك كيفما اتفق؟ ذلك هو السؤال الكولونيالىء وذلك» 
باعتقادى» هو مكمن الحقيقة- التى تقع إلى جانب الهدف بقليل» شأنها على الدوام. 
لقد برزت الحماقة المحلية أو العبط المحلى كمقولة ثقافيةء شبه قانونيةء بعد إقامة 
المحكمة العليا فى كالكوتا فى ثلاثينيات القرن التاسع عشر مباشرةء وكادت أن تكون 
اللظير أو الصنو الغريب للحاجة إلى الصدقية والشهادة؛ الدظير والصنو الغريب لإقامة 
القانون وترسيخه . فالحماقة أو العبط شكل من شهادة الزور أو الحنث باليمين الذى لا 
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یوجد مقابل له ی شکل أُوروبی من الکلمات» کما یطملدنا هولهید فی تصدیره مدونة 
قوانين الجذتو. غير أندا نجد- سواء أسرنا ذلك أم أرعبدا- أن بنيته تكرر ذلك الانشطار 
فى النطق الذى حاولت وأحاول أن أصفه. فهو يقوم» كما يقول هولهيد: 

على ضروب من الأكاذيب والبهتان يتنافر واحدها مع 

الآخر كل التنافر ويتضارب كل التضارب مع رأيهم» 

ومعرفتهم» وعقیدتهم.... إنه اشبه بالجنون الذی رسمه 

سرفانتس بصورة لا تضاهى» فهو يبدى من الحساسية ما 

فيه الكفاية فى بعض المداسبات إلا أنه فى الوقت ذاته 

جامح وبرّی وغیر واع لذاته('"). 

وعلى الرغم من التفسيرات الحقوقية والسوسيولوجية المعاصرة الوافية لشهادة الزور 
والحنث باليمين» إلا أن أسطورة الكذب أو الإفك والزور تواصل الظهور على صفحات 
القوة» وصولاً إلى تقارير موظفى المقاطعات فى عشرینیات القرن العشرين. فما هى 
حقيقة الكذب أو الزور؟ 
حين يقر المسلم على التكم بحقيقة مسيحية فإنه ينر منطق حواسه» كما يذكر 

الهندوسى ما يراه بام عینهء وينكر البدغالى اسمه ذاته لدی حنثه بیمیده أو شهادته 
الزور. هذا ما قيل لنا على الأقل . وما يتم إضفاء طابع النص عليه فى كل مرة 
بوصفه حقيقة الثقافة المحلية هو جزء يتم اجتيافه على نحو متجاذب فى أراشيف أو 
محفوظات المعرفة الكولونيالية. جزء أشبه ب الحماقة أو العبط غير القابل الترجمةء 
وغير القابل للشرح والتفسيرء وغير القابل للمعرفةء ومع ذلك فإنه يكرر إلى ما لانهاية 
باسم المحلى. وما تسفر عنه هذه الأكاذيب التی لا تبطق أبدا بالحقيقة كاملةء» وما 
يدور من فم إلى فمء ومن كتاب إلى كتاب» هو مأسسة شكلر خطابى بالغ الخصوصية 
من البارانوياء شكل لابد منٍ إقراره ولجازته لحظة تمر زقه وتقطع أوصاله ن 
البارانويا الاضطهادية يظهر مما لدى الثقافات من حاجة بنيوية إلى المحاكاة وتعيين 
الهوية فة ما يعقر دض للذقافة من بقاء قديم على فيد الحياة: أى للساجة إلى 
ترجماتها وللرغبة فى هذه الترجمات» وليس أبدا لسلطة أصلها وحسب. أما استراتيجية 
هذا الشکلء كما وصفها کارل أبراهام» فتتمدّل باجتیاف جزئی» أى بشكل من 
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الاجتياف الذى يجرد الموضوع من جزء من جسده بحيث تمكن مهاجمة تكامله دون 
إلغاء وجوده . إننا نغرس فى ذهن الطفل الذى ياتقط فراشة وينتزع ساقها أن يطلقها 
من جدید('“)» كما يقول المحلل النفسانی كارل أبراهام . فوجود المحلى العاجز هو أمر 
فطلو ماحل الكذبة التالية والتی بعدها والتی بعدهاء فلا بد نكم تذکرون ان 
الرعب! الرعب! التى يطلقها مارلو يجب أن تغدو كذبة مع انتقاله من قلب الظلام إلى 
بودوار بلجيكى. وحين يستبدل بكلمات الرعب اسم الخطيبةء فإننا نقرأً فى ذلك الرق 
الممسوح» الذى لي هذا ولا ذاك» شيا من حفيقة كذبة الإمبراطورية» تلك الحقيقة 
الخرقاءء والمتجاذبة» التى لا تتنرّل فى موضع الترحيب والاحتفاء. 
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الفصل الثامن 


تشتید 


الزمن» والسرد» وهوامش 
الأمة الحديخذة(') 


زمن الأمة 


يدين عنوان هذا الفصل ۔ ×«٥1ا1۸هءءءاط* ‏ بشىء ما لفطنة جاك ديريدا وحكمتهء 
لكنه يدين بما يزيد عن ذلك إلى تجريتى فى الهجرة . فقد عشت تلك اللحظة من 
تدرا والتى تغدو- فى أزمنة أخرى وأمكنة أخړی؛ فی امم الآخرين- زمنا 
لاتجمع. . تجمع المنفيين ال mir6‏ واللاجئين› » تجمع علی حافة ثقافات أجنبية؛ 
تجمَع على التخوم؛ تجِمّع فى الغيتوات أو المقاهى أو مراكز المدنء تجمع فی نصف 
حياة الألسذة الأجنبية ونصف نورهاء أو فى الطلاقة الغريبة التی تميّزلفة الآخرء 
تجمع علامات الموافقة والقبو لء والدر جات» والخطابات»› والضوابطء تجمع ذکریات 
التخلف» ذكريات عوالم أخرى تعاش تذکرا فاد جع الماضى فى شعيرة من 
شعائر النجاة والبقاء على قيد الحياةء تجمَّع الحاضر. وكذلك تجمَّع الشعب فى الشتات: 
بعقد لمدّة معيدة» أو كمهاجرين» أو مقيمين» تجمّع الإحصاءات الجرمية» والأداء 
التعليمى» والقوانين التشريعية» والمكانة التى تحظى بها الهجرة؛ جينالوجيا تلك 


#من المعروف أن التشتحيت 0۸زاة١‏ »ءل من المصطلحات الأساسية التي یسنخدمها دیریدا» فضلاً عن 
كونه عنواتا لأحد كتبه . وقد عبر عن أنه طمح لأن يوظف فى هذه الكلمة الشبه القائم بين المفردتين 
اليونانيتين ( emnenءالبذار‏ أو النطفة) و (ialleséme)‏ . والتشتيت عند ديرديدا لا يدل على البعثرة بمعناها 
السلبى البسيطء بل يدل على تشنيتِ مضطلع به» وعلى إنفاق أو تبذير فعَال ونثر للعلامات واللصوص كما 
تنتشر انبذور» لا من أجل الضياع المحض» بل لیطلع منها بذار أخر على غير ما يتوق . . اما هرمی باباء فیبرز 
فى nation (anlS dissemination‏ (الأمة) بحيث يشير المصطلح إلى تشتت الامة وتبعثرها بالمعلى 
الديريدى. 
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الشخصية المتوحدة التى أسماها جون برغر بالرجل السابع جم الثين الى ينطق 
منه الشاعر الفلسطينى مود درویش انال ين تطير العصافير بعد السماء 
الأخيرة(")؟ 


من خضْم تجمّعات الشعب المبعثر المتوحدة هذه» من خضمٌ أساطيرها واستیهاماتها 
وتجاربهاء تبزغ واقعة تاريخية ذات أهمية فريدة . ولقد كان إريك هوبسباوم (")_ 
ويصورة متعمدة أكثر من أى مؤرخ عام خر هو من كتب تاريخ الأمة الغربية 
الحديثة من منظور هامش الامة ومنفى المهاجرين. فظهور الطور الاخير من أطوار 
الأمة الحديثةء بدء من منتصف القرن التاسع عشرء هو أيضاً واحد من أشد مراحل 
الهجرة ة الجماعية ضمن الغرب» والتوسع الكولونيالى فى الشرق . والأمة تسد الفراغ 
والنقص الذى يخآفه اجتثاث الجماعات والأقر باء» وتحول ذلك النقص إلى لغة 
الاستعارة . والاستعارةء كما يشير أصلها اللغوى* » تنقل معنى البيت والانتماء» عبر 
الممر الأوسطء أو السهوب الأوربية الوسطى»› عبر تلك المسافات» والاختلافات 
a‏ تغرق جماعة الأمة - الشعب المتخيلة. 


اليقينية التاريخية والطبيعية المستقرة ا مطل ال للذ أحاول قبالته 
أن أكتب عن الأمة الغربية بوصفها شكلاً غامضًا وكلى الوجود من عيش مجليّة 
التقافة . تلك المحلية التى تدور حول الزمنية أكثر مما تعطق بالتاريخية: شکل من 
العيش أشد تعقيداً من الجماعةء وأكثر رمزية من المجتمع» وأبعد دلالة من البلادء وأقّل 
وطنية من ال )۴۸ » وأرفع بلاغة من منطق الدولةء وأشد أسطورية من 
الإيديولوجياء وأضعف تجانسًا من الهيمدةء وأوهى تمركزا من المواطن» وأشد جمعية 
من الذات» وأكذر نفسية من المدنيةء وأ هجدة في الإفصاح عن ضروب الاختلاف 
وتعيين الهوية الفقافيين مما يمكن أن يمثل فى أية بنية تراتبية أو ثنائية من بنى 
التناحر الاجتماعى . 

وإذ أطر ح هذا البداء الثقافى لحالة الانتماء إلى أُمة بوصفها شكلاً من الانتساب 
الاجتماعى والنصّى» فإننى لست أرغب فى أن أنكر على هذه المقولات ما لها من 
تواريخ خاصة ومعان محددة ضمن لغات سياسية مختلفة. وما أحاول أن أصوغه فى 


# تشیر الاستعارة ٥۲‏ م۲۵٥‏ فی أصلها الیونانى» إلى النقل من مكان إل, آخر. 
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هذا الفصل هو الاستراتيجيات المعقدة الخاصة بكل من التعيين الثقافى للهوية والتوجه 
الخطابى والتى تعمل عملها باسم «الشعب» أو «الأمة؛ وتجعلهما بمفابة الذاتين 
المحايثتين لسلسلة من السرديات الاجتماعية والأدبية . أما إلحاحى على البعد الزمنى 
فى نقش هذين الكيانين السياسيين ‏ اللذين هما أيضًا مصدران رمزيان وعاطفيان 
قويان من مصادر الهوية الثقافية ‏ فيفيد فى زحزحة التاريخانية التى فرضت سطوتها 
على النقاشات حول الأمة بوصفها قو ة ثقافية. فما تقترحه التاريخانية من تكافؤ خطى 
بين الحدث والفكرة» عادة ما یدل علی شعب من الشعوب» أوأمة من الأمم» أو ثقافة 
قومية من الثقافات بوصفها مقولة سوسيولوجية تجريبية أو كيان ثقافيًا كلياً. بيد أن 
القوة السردية والنفسانية التى تسلطها حالة الانتماء إلى أمة على الإنتاج الثقافى 
والإسقاط السياسى هى نتيجة لتجاذب الأمة بوصفها استراتيجية سردية. فهى تنتج- 
بوصفها جهازا من أجهزة القوة الرمزية- نوعا من الانزلاق المتواصل للمقولات» مثل 
الجنس» أو الانتماء الطبقى» أو البارانويا الإقليمية» أر الاختلاف الثقافىء فى فعل كتابة 
الأمة .وما یتبدی فی هذا الانزياح»› والتکرار للمصطلحات هو الأمة وفيا المقیاس 
لحدية الحداثة الثقافية . 


يتطلع إداورد سعيد إلى مثل هذا التأويل العلمانى فى مفهومه عن الدنيوية حيث 
الخصوصية المحسوسة فضلاً عن العرضية التاريخية ... توجد على المستوى ذاته من 
الخصوصية الظاهرة شأن الموضوع النصّى ذاته (التشديد لى) () . ويثير فريدريك 
جيسمون شيدًا من هذا القبيل فى فكرته عن الوعى المرتبط بالوضع أو الأليغورة* 
القوميةء حيث لا يمكن لحكاية القصة الفردية والتجرية الفردية إلا أن تشتمل فى 
جوهرها على كامل حكاية الجماعة والتى هى حكاية مضنية (°) . أما جوليا كريستيفا 
فتتحدث-بكثير من التسرّع ربما- عن لذة المنفى ؛ كيف يمكن للمرء أن يتفادى الغرق 
فى مستنقع الفهم الشائع» إن لم يكن بأن يغدو غريبًا عن بلاده» ولغته» وجنسه» 
4 الأليغورة أو الأمثولة الرمزية أو المجازية 0ع ا: مصطلح يوثانى الأصل؛ ۵٠١0ع116»‏ يعنى التكلم 
على نحو آخر. وكقاعدة عامةء فإن الأليغورة هى قصة شعرية ة أو نثرية لها معلى مزدوج: معلى أولى 


سطحي؛ ومعنى ثانوى أو تحت السطح. ولذا فهى قصة تمكن قراءتهاء ويمكن فهمها وتأويلها على مستويين 
وريما أكذر. 
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وهویته(') ۔ د ون أن تدرك كم تى الأمة بكامل ظلها على حالة المدفى» الأمر الذي 
يفسر جزئیاً تماهیاتها المتقلبة اللاحقة مع صور الأمم الأخرى : .الصين»؛» «أميركاه إن 
عنوان الأمة ر حفّها الرسمی هو استعارتها: وذ٣)و۴ «Amor‏ ر ض الآباء, الأر ضٰ 
العليدةء اللغة الاأمء ما تيغارى. ميدلمارش» أطفال منتصف الليلء مائة عام من العزلةء 
الحرب والسلام» آی برومیسی سبوزی؛ کانڈابورا» موبى ديك الجبل السحرى»› الأشياء 
تتداعی . 
ولابد من وجود قبيلة من مؤولى هذه الاستعارات ‏ مترجمى انتشار النصوص 
والخطابات عبر الثقافات - ممن يستطيعون أن يؤدوا ما يصفه سعيد بفعل التأويل 
العلمانى. 
ن نحسب حساب هذا الفضاء العلمانىء الأفقى لمشهد 
الأمة الحديثة المكتظ . ٠‏ یعنی أنه ما من تفسیر واحد» 
يرجع المرء مباشرة إلى أصلٍ واحد يمكن أن يكون كافيا. 
وكما أنه لا وجود لأجوبة متوارثة بسيطة» فإانه لا وجود 
لتشكيلات أو سيرورات اجتماعية منفصلة وبسيطة (") . 
فإذا ما کنا منتبهین فى نظريتنا المترحلة- ل استعارية شعوب الجماعات المتخيلة 
سواء كانت مهاجرة أو مترويولية - فإن علينا عندئذ أن نجد أن فضاء الأمة الشعب 
ليس البتَة بالفضاء الأفقى البسيط . وأن الحركة الاستعارية لهذه الشعوب تقتضى طرباً 
من الازدواجية فى الكتابة» تقتضى زمدية تمثيلٍ تتحرك بين التشكيلات الثقافية 
والسيرورات الاجتماعية بلا منطق سببى مركزى وأن مثل هذه الحركات الثقافية 
تبدّد الزمن المتجانس» البصرىئ للمجتمع الأفقى . وأن لغة التأويل العلمانية تحتاج لأن 
تمضى أبعد من التحديقة النقدية الأفقية إذا ما كان لنا أن نعطى الطاقة غير المتسلسلة 
للذاكرة رالذاتية التارب يخیتین المعيشيتين سلطتها السردية الملائمة. نحتاج زمن كتابة 
آخر يكون قادرا على نقش تداخلات الزمان والمكان المتجاذبة والمتقاطعة التى تشگل 
التجرية الإشكالية الحديثة a‏ الغربية. 
كيف للمرء أن يكتب حداثة الأمة بوصفها ا الحدث اليومى وقدوم ما يمز عهداً 
بحاله؟ إن لغة الانتماء القومی تأتی مشحونة بضروب الدفاع عن الأسلاف ذات 
المغزى الأخلاقى» الأمر الذى حدا ببندكت أندرسون إاى التساؤل: لماذا تحتفى الاأمم 
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بشيبهاء لا بشبابها(*) . كما أن ادعاء الأمة الحداثة - بوصفها شكلاً مستقلاً أو سيدا من 
العقلانية السياسية- يغدو موضع تساؤل شديد إذا ما تبتينا المنظور ما بعد الكولونيالىء 
مع بارتا تشاترجی: 

القرمية ... تسعى لأن تمدّل ذاتها فى صررة التذوير 

وتخفق فى ذلك. لأن التدویر ذاته - کیما یوکّد سیادته 

بوصفه مثلاً کونیا على - یحتاج إلی آخره» فإِذا ما کان 

له أن يحقق ذاته أيما تحقية تحقيق فى العالم الواقعى على أنه 

کونی حقاًء فانه یدمّر ذاته فی حقَيقة حقيقة الأمر(؟) ٠‏ 

إن مثل هذا التجاذب الإيديولوجى ليدعم بالفعل ذلك الرأى القائم على التناقض 

والمفارقة الذى عبّر عنه غيادر حيث يرى أن الضرورة التاريخية لفكرة الأمة هى فى 
صراع مع الدواليل والرموز العارضة والاعتباطية التى تدلّ على الحياة الوجدانية 
والعاطفية للثقافة القومية . فقد تشكل الأمة مثالا للتماسك الاجتماعى الحديث إلا أن: 

القومية ليست ما تبدو عليهء والهم من أی شیء آ اخر 

أنها ليست ما تبدو عليه لذاتها . ... المزق والرقع الثقافية 

التى تستخدمها القومية غالبا ما تكون اختلاقات تاريخية 

اعتباطية. وكل مزقة قديمة تفيد مثل غيرها. غير أن 

ذلك لا يعنى بأى حال من الأحوال أن مبدأ القومية .. 

هو ذاته عارض وقائم على المصادفة('') (التشدید لى). 

والحال» أن الحدود الإشكالية للحداثةء تكون مجسدة فى زمنيات الأمة ۔ الفضاء 

المتجاذبة هذه . وتكون لغة الثقافة والجماعة جاهزة فى شقوق الحاضر لتغدو الأشكال 
البلاغية و قوم . أما امزرخون المتحجرون فی e‏ بحدث e‏ وأصولهاء 
والتعليمء عة التى تمدّل السمات e‏ - فلا 0 أبدا ذلك السؤال 
الجوهرى المتعلق بتمثيل الأمة بوصفها سيرورة زمنية. 
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والحال» أن أسدلة الأمة بوصفها سردا لم ترح إلا فى زمن حداثة الأمة المتفارقء 
بوصفها معرفة واقعة بين العقلانية السياسية ومأزقها أو طريقها المسدودء بين مزق 
ورقع التدليل الثقافى ويقينيات البيداغوجيا القومية . فكيف لا أن نحبك سرد الأمة 
الذى ينبغى أن يتوسّط بين غائية التقدم وما تنقلب إليه من خطاب اللاعقلانية الخالد؟ 
كيف لنا أن نفهم تجانس الحداثة ‏ الشعب - ذلك الذى إذا ما دفع بعيدا يمكن أن يتخذ 
صورة EE E‏ أو الكليانية القديمة؟ ففى وسط التقدم 
والحداثةء تكشف لغة التجاذب عن سياسة بلا ديمومةء كما كتب ألتوسر مرَةَ على نحو 
مثير: فضاء بلا أمكنةء زمن بلا ديمومة () . وكتابة قصة الأمة تحتاج منا أن 
نفصح عن التجاذب القديم الذى يفعم زمن الحداثة . ولعلذا نبداً بمساءلة تلك الاستعارة 
القديمة الخاصة بالتماسك الاجتماعى الحديث ‏ الكثرة بوصفها واحدا ‏ والتى تتقاسمها 
النظريات العضوية القائلة بكلية الثقافة والجماعةء والمنظرون الذى يتداو لون الجنس» أو 
الطبقة» أو العرق على أنها كليات اجتماعية تعبر عن تجارب جمعيّة موحدة. 


من الكثرة واحد: لم يجد هذا القول المؤسس لمجتمع الأمة الحديثة السیاسی ۔ أى 
لتعبیرھا المکانی عن شعب موحد۔ فی أى مكان صورة لذاته آسرة كما وجد فى تلك 
اللغات النقدية الأدبية المتعددة التى تسعى لأن تصرر القوة العظيمة التى تسم بها 
فكرة الأمة فى تكشّفات حياتها اليوميةء فى التفاصيل الموحية الت تظهر كاستعارات 
تشير إلى الحياة القومية. وأذكّر هنا بتوصيف باختين الرائع ل رؤية الظهور القومية 
فى عمل غوته رحلة إيطاليةء الذى يمذّل انتصار العنصر الوإاقعى على العنصر 
E‏ . فسرد غوته الواقعی ينتج زمنا قومياً - تاريخياً ,يلقي الضوء على يوم 

يطالى بكل ما للكلمة من معنى وبتفاصيل زمنه المارق: قرع الأجراس» تتلى 
E‏ تدخل الخادمة الغرفة حاملة مصباحÎ‏ ې تJã: la lil ı... Felicissima notte‏ 
فرض عليهم المره إيقاعا أو توقيتا أمانياًء ضوف تأخذهم الحيرة والارتباك("'). وعند 
باختين» أن غوته يرى فى الدئات المجهرية البسيطةء وريما العشوائية» التى تسير 
عليها الحياة اليومية فى إيطاليا ما يكشف التاريخ العميق لمحليتها (٤ةا:اa)ہا)ء‏ ما 
يخلق مكا للزمن التاريخىء أنسدة مبدعة لهذ O RE‏ 
الأرضى الدنيوى إلى مكان لحياة الشعب التاريخية(“") . 
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تلح استعارة المنظر الخارجى المتكررة- بوصفها المنظر الداخلى للهوية القومية- 
على خاصية الضوء»ء على مسألة الوضوح الاجتماعى» على قدرة العين على إضفاء 
الصفة الطبيعية على بلاغة الانتماء القومى وأشكاله التعبيرية الجمعية. بيد أن هنالك 
دائمًا ذلك الحضور المريك والمحير ازمنية أخرى تزرع الاضطرإب فى عصرية أو 
راهنيّة الحاضر القومى» كما رأينا فى الخطابات القومية التى بدأت بها. وعلى الرغم 
من إلحاح باختين على الرؤية الواقعية فى ظهور الأمة وتجليها فى عمل غوته»ء إلا أنه 
يعترف بأن أصل الحضور البصرى للأمة هو مفعول من مفاعيل صراع سردى. 
فالتصوران الواقعى والرومانسى للزمن يتواجدان منذ البداية فى عمل غوتهء كما يقول 
باختين» غير ُن التغلب على ما هو شبحی (ععsiوذ»۲ءاءہءم:6)‏ وما هو مخيف 
nerreuliehes)‏ € وما لا يقبل التعليل (ءءل١ء٣1ءءءء‏ اد لا) وقهر كل ذلك وتذلیله 
يتم م على نحو متواصل من خلال سيرورة بنائية من إضفاء الطابع البصرى على 
الزمن: ضرورة الماضى وضرورة مكانه فى خط من التطور المتواصل... نظر] لأن 
جانب الماضى يكون مرتبطاً فى النهاية بالمستقبل الضرورى(*') . هكذا يغدو الزمن 
القومی عیانیًا وواضحًا فى نمط التوقيت أو التقسيم الزمنی لما هر محلى» وخاص» 
وحئ» من البداية إلى النهاية . أما البنية السردية لهذا التغلب التاريخى على «الشبحى. 
أو النظير فترى فى تكثيف وتركيز التزامن السردى بوصفه موقعا فى الفضاء واضحا 
وحیا : للقبض على الجريان المراوغ للزمن التاريخى المحض وتثبيته من خلال تأملٍ 
لا یتوسطه أى شىء آخر(""). ولكن أى نوع من الحاضر هو هذا إذا ما كان سيرورة 
متواصلة من التغلب علې ز زمن التكرار الشبحى وتذليله وقهره؟ أيمكن لهذا الفضاء۔ 
الزمان القومی أن یكون مذبتاً وواضحا على نحو مباشر كما يزعم باختين؟ 

إننا إذ نسمع فى كلمة التغلب أو القهر التى يستخدمها باختين صدى استخدام آخر 
هذه الكلمة من قبل فرويد فى مقالته عن !ل غزت نبدأً بالإحساس بزمن السزد 
القومى المعقد . ففرويد يقرن القغلب بضروب الكبت التى تعتور اللارعى الثقافى› 
يقرنه بحالة ملتبسة وحدَية من القناعة الثقافية حين يبزغ القديم وسط هوامش الحداثة 
كنتيجة لتجاذب نفسى أو التباس فكرى ما. أما النظير فهو الهيدة التى غالبا ما تقترن 
مع هذه السيرورة الغريية من ازدواج الذات» وانقسامهاء وتفاعلها (""). ومثل هذا 
الزمن المزدوج لا يمكن أن يمل بمثل هذه البساطة على أنه واس ضح أو مرن من خلال 
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تأمل لا توسّطه أى شىء آخرء كما لا يمكن أن نقبل محاولة باختين المتكررة قراءة 
الفضاء القومى على أنه لا يتحقق إلا فى امتلاء الزمن. ومثل هذا الفهم لزمن التمثيل 
القومى الذى هو زمن مزدوج ومنشطر كما أطرح» يقودنا إلى مِساءلة النظرة 
المتجانسة والأفقية المقترنة بالجماعة المتخيلة التی تولف الأمةء وبذا نقاد لان نتساءل 
ما إذا كان ظهور المنظور القرمى - سواء كان من طبيعة نخبوية أو تابعة ضمن ثقافة 
تتسم بالتنازع الاجتماعى» يمكن أن يفصح بأى حال من الأحوال عن سلطته التمثيلية 
فى ذلك الضرب من امتلاء الزمن السردى والتزامن البصرى للدالول كما يقترح 
باختین. 
ثمة تناولان لظهور السرديات القومية يبدو أنهما يدعمان ما اقترحته. ويمقّل هذان 
التناولان رؤيتين للعالم متقابلتين تماما هما رؤية السيّد ورؤية العبد اللتان تفسّران 
بينهماء الديالكتيك التاريخى والفلسفى الرئيسى للأزمنة الحديثة. وأنا أفكر هنا بتحليل 
جون بارل (*) امدهش للمنزلة البلاغية والمنظورية التى يحطها الجنتلمان الإنجليزى 
ضمن التنوع الاجتماعى فى رواية القرن الثامن عشرء ويقراءة هوستون بيكر المبتكرة 
ل الأنماط القومية الجديدة فى سبر الزنجى» وتأويلهء والكلام عليه لدى نهضة 
هارلم(“') . 
يوضح جون بارل فى مقالته الختامية كيف أنه من غير الممكن تمثيل الحاجة إلى 
رؤيا كلية وتمثيلية للمجتمع إلا فى خطاب يكون متثبتا بصورة هوسية على حدود 
المجتمع» وعلى هوامش النص وغير متيقن من هذه الحدود وهذه الهوامش فى الوقت 
ذاته. . وعلى سبيل المثال» فإن اللغة المشتركة المحولة إلى نوع من الأقنوم والتى كانت 
لغة e‏ سواء کji Obsever J|‏ ام Spectator JÎ‏ ام ال Rnb‏ + هي لغة 
مشتركة بين الجميع بفضل واقعة أنها لا تجسّد خصوصيات أحد(') ‏ معرفة فى 
e O‏ بحيث تغدو 
هذه الرؤية المتمركزة على الجنتلمان بمثابة شرط لإمكانية فارغةء إمكانية يتم تيلها 
على أنها قادرة على الإحاطة بكل شىء» لكنها لا تقذَم أى ديل على أنها قد أحاطت 
بأی ش2( 
ونجد اهتمامًا مختلقا بمسألة الحية فى توصيف بيكر ل المارونيج* الرادیكالى 
الذى أسس لظهور ثقافة تعبيرية أفرو أميركية فى طورها القومى الصريح. وإحساس 
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بيكر بأن المشروع الخطابى ل نهضة هارلم هو مشروع حداثى لا يقوم على فهم أدبى 
حصرى لهذا المصطاح بقدر ما يقوم على شروط النطق المتوترة التى صاغت نهضة 
هارلم من ضمنها ممارستها الثقافية . فالبنية الانتهاكية والاختراقية التى تميز النص 
القومى الأسود» والتى تزدهر على الاستراتيجيات البلاغية للهجنةء والتشوه › والتقدعء 
والانحراف» هى بنية تطورت عبر تشابه واسع مع حرب العصابات التى غدت 
طريقة حياة بالنسبة لجماعات المارون من العبيد الآبقين واللاجئين الذى عاشوا على 
نحو محفوف بالمخاطرء وعلى نحو عاص ومتمرد على حدود أو هوامش کل وعد أو 
ربح» أو نمط إنتاج أُميركى') ف هذا الموقع الحدىء الأقلوى حيث لعلاقات 
الخطاب طبيعة الحرب» كما يمكن لفوكو أن يقول» فإن قوة الشعب فى أمة أفروأميركية 
تبرز من خلال أستعارة وأسعة للمارونيج. ذلك أن من الممكن قراءة كلمة المحاربين 
على أنها كلمة الكتاب أو حتى «الدواليل». 

يفيد أولئك المحاريون ذوو القدرة الرفيعة على التكيّف 

والحركة أقصى الفائدة من البيئات المحلية» فيضربون 

ويهريون بسرعة البرق»ء ويستغلون الأدغال أُشْدّ 

الاستغلال كيما يوقعوا الأعداء بين نيرانهم» ولا يقاتلون 

إلا فى المكان والزمان الذى يحددونهء ويعتمدون على 

شبكة موثوقة من الاستخبارات بين غير الآبقين (سواء 

من العبيد أو من المستوطنين البيض) وغالبًا ما 

يتواصلون عن طريق الأبواق("") . 

يبيّن كل من الجنتلمان والعبد- بوسائل ثقافية مختلفة ومن أجل غايات تاريخية 

مختلفة أشد الاختلاف- أن قوى السلطة الاجتماعية وقوى الهدم أو التبعية يمكن أن 
تظهر فى استراتيجيات للتدليل منزاحة» بل ومنزوعة المركز. الأمر الذى لا يحول 
بين هذه المواقع وبين أن تكون فعَالة بالمعنى السياسى» على الرغم من إشارته إلى أن 
مواقع السلطة يمكن أن تكون هى ذاتها جزءا من سيرورة من التعيين المتجاذب 
للهوية . والحق أن ممارسة إلقوة يمكن أن تكون فى آن معاً فعالة سياسيًا ومؤثرة نفسياً 
لأن الحدية الخطابية التى یدل من خلالها عليها يمكن أن تور مدی أوسع للمناورة 
والتفاوض الاستراتيجيين . 


273 


والحال» أن من الممكن أن نرى-بالقراءة بين حدود الفضاء ‏ الأمة هذه كيف 
يظهر مفهوم الشعب ضمن سلسلة من الخطابات بوصفه حركة سردية مزدوجة . ذلك 
أن الشعب ليس مجرد حوادث تاريخية» أو أجزاء من هيدة سياسية وطذية. فهو أيضاً 
استراتيجية بلاغية معقدة من استراتيجيات الإحالة والمرجعية الاجتماعية: فزعم 
الشعب أنه تمثيلى يثير أرمة فى سيرورة التدليل وفى التوجَّه الخطابى . ونكون عندها 
إزاء مدطقة مفاهيمية متنازعة حيث ينبغى التفكير بشعب الأمة فى زمن مزدوجء 
فالشعب هو الموضوع التاريخى لضرب من البيداغوجيا القوميةء معطي للخطإب سلطة 
قائمة على أصل تاريخى متعيّن مسبقًا فى الماضى» والشعب أيضً هو ذإت سيرورة 
من التدلیل ينبغی أن تمحو أى حضور قبلى أو أصلى للشعب الأمة كيما تبرز مبادئ 
الشعب المهولة الحية بوصفها راهدة قاض : بوصفها دالول الحاضر الذى يتم من 
خلاله استعادة الحياة القومية وتكرارها كسيرورة من إعادة الإنتاج. 

ينبغى» إن تحويل مزق الحياة اليومية ورقعها وأمنمالها مره بعد مرَة إلى دواليل 
ثقافة قومية متماسكة» وذلك فى الوقت الذى يستجوب فيه فعل الأداء السردى دائرة 
متذامية من الذوات القومية . ففى إنتاج الأمة بوصفها سردا ثمة انشطار بين الزمنية 
التراصلية التراكمية لما هر بيداغوجى» والاستراتيجية التكرارية الإعادية لماهو أدائی . 
والحال؛ أنه عبر سيرورة هذه يغدو التجاذب المفاهيمى الذى يسم المجتمع 


فضاء الشعب ٍ 

ما أشرت إليه فى التوجّه السردى للأمة من توتر بين البيداغوجى والأدائىء يجعل 

من الإحالة إلى شعب ما بصرف النظر عن الموقع السياسى أو الثقافى الذى تنطلق 
من هذه الإحالة مشكلة معرفية تنتاب التشكيلة الرمزية للسلطة الاجتماعية الحديثة. 
فالشعب ليس أول السرد القومى ولا آخره » إنه يمتل الحد القاطع بين قوى الاجتماعى 
التى تضفى الطابع الكلىء بوصف هذا الاجتماعى جماعة متجانسة قائمة على 
الإجماع» وبين القرى التى تدل على التوجه الخصوصى نحو مصالح وهويات 
متنازعة وغير منكافدة قائمة ضمن السكان. فمنظومة الفضاء - الأمة الدالة 
والمتجاذبة - تسهم فى التكرين العام للأيديولوجيا فى المجتمعات الحديثة التى وصفها 
کلود لیفور. وعند ليفور أيضاء نجد أن أحجية اللغة التى هى داخلية وخارجية معأ 
بالنسبة للذات المتكلمة» هى التى تور وجه القاس الأنسب لتخيّل بذية التجاذب التى 
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تشكل السلطة الاجتماعية الحدية . وسوف أورد لليفور مقطعا طويلاً بعض الشىء» لأن 
قدرته الكبيرة على تمثيل حركة القوة السياسية أبعد من القسمة الثنائية بين عماء 
الإيديولوجيات أو تبصتر الفكرة؛ تبلغ به إلي ذلك الموضع الحذى من مواضع المجتمع 
الحديث والذى حاولت أن أستمد منه سرد الأمة وشعبها. 


فى الأيديولوجيا يكون تمثيل القاعدة منفصمًا عن 
اشتغالها الفاعل.... بذا تكون القاعدة مستخلصة من 
تجربة اللغةء فهى محددة بدفةء وواضحة تماما ويزعم 
أنها تتحكم بشروط إمكانية هذه التجرية.. .. أحجية اللغة 
ی کونها داخلية وخارجية معا بالنسبة للذات المتكلمةء 
وان هناك تمفصلاً الذات مع الآخرين يسم ظهور الذات 
دون أن تتحكّم به هذه الأخيرة - أحجية اللغة هذه يتم 
إخفاؤها من خلال تمثيل مكانٍ خارج اللغة أمكن,ابغة أن 
القاعدة ويم التعبير عدها؛ ذلك أن مجرد ظهورها يقرّض 
القرة التى تذعى هذه القاعدة إدخالها حيز E‏ سة 
والتطبيق. فهذه القوة المفرطة يجب - فى الواقع ‏ | 
تكون بادية للعيان» ويجب فى الوقت ذاته ألا تدين 
شىء للحركة التى تجعلها تظهر.. .. لكى تكون القاعدة 
صادقة مع صورتهاء يجب أن تكون فى منأى عن أى 
وال :یعطق بالا ودا فنهی تمضی ايخد من 
الاشتغالات التی تتحکم بھا. ... وحدها سلطة السيد تتيح 
للتناقض أن يكون خفيًاء غير أن السيد نفسه موضوع من 
موضوعات التمثيل» وإذ يمل بوصفه مالكا للمعرفة 
بالقاعدة» فإنه يتيح للتناقض أن يظهر من خلاله. 

لیں للخطاب الإيديولوجى اإذى نتفحصه أية ماسكة من 
ماسكات الأمان؛ فلقد جعلته هشاً محاولته إظها ر المكان 
الذى يمكن منه تصور العلاقة الاجتماعية (بمعنى 
التفكير فيها وخلقها) وذلك بسبب عجزه عن تحدید هذا 
المكان دون أن يظه ر أنه عرضی وطارئ» ودون أن 
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پحکم بان i‏ موف إلى اخرء ودون ن 
الجوهر.. e‏ للمهمة [الإيديرلوجية] المتمثلة فی 
التعميم الضمنى للمعرفة والمجانسة الضمنية التجربة أن 
تتداعى أمام المحذة التى لا سبيل إلى احتمالها والمتمثلة 
بانهيار اليقين»ء وتذبذب تمثيلات الخطاب ونتيجة 
لانشطار الذات(“") . 
كيف لنا أن نتصور انشطار الذات القومية؟ كيف لنا أن نصح عن الاختلافات 
الثقافية ضمن هذا التذبذب وألنوسان الذى يعترى الإيديولوجيا ويسهم فيه الخطاب 
القومى أيضاء منزلقا على نحو متجاذپ من موقع من مواقع النطق إلى موقع آخر؟ 
ما هى أشكال الحياة التى تكافح لكى تمل فى زمن الثقافة القومية العنيد الذى يتغلب 
عليه باختين ویذلله فی قراءته غوته» والدی يقرنه غيلنر بمزق الحياة اليومية ورقعهاء 
ویصفه سعید بأنه الطاقة غير المتسلسلة للذاكرة والذاتية التأريخيتين المعيشيتين» ويعيد 
ليفور تقديمه على أنه حركة التدليل التى لا تلين والتى تشكل صورة القوة المفرطة 
وتعمل فى الوقت ذاته على تجريدها من اليقين والاستقرار اللذين ينعم بهما مركز أو 
منغلق؟ ما الذى يمكن أن تكون عليه المفاعيل الثقافية والسياسة المترتبة على حذية 
الأمةء وهوامش الحداثةء مما يدل عليه فى ز مذیات الانشطار 6 والتجاذب»› والتذبذب 
السردية؟ 
إذ تجرد الأمة من وضوح التاريخانية الذى لا يتوسطه أى شىء آخر. التاريخانية 
التى تتطلع إلى شرعية الأاجيال السابقة على انها ندر للإستقلال الذاتى 
الثقافى("") فإنها تتحول من كونها رمز الحداثة لتصير عرضًا من أعراض 
إثنوغرافيا ما هو معاصر فى الثقافة إلحديثة ٠‏ ومل هذا التحول فى المنظور يبزغ من 
اعتراف بتوجّه الأمة المقاطع والمعوق الذى يصح عنه التوتر بين التدليل على 
الشعب بوصفه حضوراً تاریخیا قبلیاء وموضوعا بيداغوجياًء وبين الشعب بوصفه بناء 
يبنیه أُداء السردء حيث يلحظ حاضر نطقه فى تكرار الدالول القومى وخفقانه. ففئ 
حين يجد البيداغوجى سلطته السردية فى ,تراث الشعب الذى يصفه بولانتزاس(") 
بأنه لحظة صيرورة تحدد ذاتها » فتكون مختزلة ومضغوطة فى تعاقب لحظات 
تاريخية يمكل أبدية تتوالد ذاتیاء فان الأدائى يتدحَل فى السيادة التى يتمتع بها التولد 
الذاتى للاأمة عن طريق إلقائه شيإ من الظل بين الشعب بوصفه صورة وتدليل هذه 
الصورة بوصفها دالولا على الذات محدئاً للتباين رالاختلاف» مميزا من آخر الخارج . 
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وبدلاً من الاستقطاب بين أمة بذاتها موجودة بالتولد الذاتی و ومسبقة ة التصور وبين 
مم أخرى خارجية» فإن الأدائى يدخل زمنية ال ما بين. فالحدود التى تحدد ذاتية 
الأمة تقطع زمن الترلد الذاتى فی إنتاج الأمة وتخرب التدليل على الشعب بوصغه 
متجانسًا. ذلك أن المشكلة لاتقتصر على ذاتية الأمة مقابل آخرية الأمم الأخر ئ 
فنحن إزاء الأمة المنشطرة داخل ذاتهاء والتی تفْصح عن تغایر سکانها . وإذٌ تغترب 
الأمة المغلقة هى/ ذاتها عن تولّدها الذاتى الأبدى» فإنها تغدو فضاء حداا دالا 
موسومًا أبدا بخطابات الأقليات» والتواريخ المتغايرة للبشر المتنازعين» والسلطات 
المتناحرة ومواقع الاختلاف الثقافى المتوترة . 
ليست هذه الكتابة المزدوجة أو هذا ال ١٥ناه"‏ - نهءءواف مجرد تمرين نظرى فى 

التناقضات الداخلية التى تنطرى عليها الأمة الليبرالية الحديثة. فبنية الحدية الثقافية 
داخل الأمة شرط مسبق أساسى لتجنيد مفهوم مثل ذلك التمييز الحاسم الذى يقيمه 
ريموند وليامز بين ممارسات متبقية وأخرى بازغة فى الثقافات المعارضة»ء مما 
يقتضى - كما يلح وليامز- نمطا من التفسير بعيدا عن الميتافيزيقياء وبعيدا عن 
الذاتية . والحال» أن فضاء التدليل التقافى الذى حاولت أن أكشف عنه من خلال تدحّل 
الأدائی » هو فضاء يلبى ذلك الشرط المسبق الأساسى. فحدية الفضاء - الأمة تضمن ألا 
تستطيع أية إيديولوجيات سياسية أن تدعی لنفسها سلطةً متعالية أو ميتافيزيقة . ذلك 
ن ذات الخطاب الثقافى ‏ فاعلية الشعب ‏ ملشطرة فى التجاذب الخطابي الذى يبزغ 
فى تنازع السلطة السردية بين البيداغوجى والأدائى حيث توفر زمنية الأمة المتفارقة 
هذه الإطار الزمنى المناسب لتمذيل تلك المعانى والممارسات المتبقية والبازغة التى 
يموقعها وليامز فى هوامش تجرية المجتمع المعاصرة . فبزوغ تلك المعانى والممارسات 
يتوقف على نوع من الحذف الاجتماعى» وتتوقف قوتها التغييرية على كونها منزاحة 
تارد یخیاً: 

غير أنه فى مناطق معينه» ومراحل معينة» سيكون ثمة 

ممارسات ومعان لا تطال» سيكون ثمة مناطق من 

الممارسة والمعنى لا تتمگن الشقافة المسيطرة من أن 

تدركها بأى حال من الأحوال» وذلك نظرا لما تتميّز به 

تلك المناطق من طابع محدود بالتعريف» أو بسبب 

تشُرّهها العميق("") . 
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وحين يشير إدوارد سعيد إلىٍ أن مسألة الأمة ينبغى أن توضع على جدول الأعمال 
النقدى المعاصر برصفها نوعا من التأويل الدنیوی» فإانه يدرك تماما أن مثل هذا 
المطلب لم يكن من الممكن طرحه إلا الآن انطلاقا من إلحدود المتجاذبة التى تفصح 
عن دوالیل الثقافة القوميةء بوصفها مناطق سيطرة أو تخل؛ أو مناطق تذگر ونسیان» 
قوة أو تبعيةء إقصاء أو تشارئ*") . 

إن ما فى الأمة من سرديات مضادة لا تفتاً توقظ حدودها المضفية للطابع الكلى 
وتمحوها۔ فعلياً ومفهوميً على السواء - لهى سرديات تزرع الاضطراب فى تلك 
المناررات الإيديولوجية التى تعطى الجماعات المتخيلة من خلالها هریات جوهرانية. 
ذلك أن وحدة الأمة السياسية تقوم على إزاحة متواصلة لقلق فضائها الحديث التعددى 
على نحو لابراء منهء وبذا يتحول تمثيل الإقليمية الحديثة التى تميزالأمة إلى الزمنية 
السلفية القديمة التى تميز التقليدية . وبذا یعود اختلاف الفضاء على أنه تمائل الزمن»› 
تیر الإقليم إلى تقليد أو تراٹ .أا الهمدف الحدى لهذه الإزاحة الإيديولوجية فهو 
تحویل, الحدود المكانية المتباينةء تحويل الخارج» إلى زمن داخلی مضل هو زمن 
التقليد أو التراث . والحالء أن مفهوم فرويد عن نرجسية الفروق الصغرى") إذا ما 
أعيد تأويله فى خدمة مقاصدنا - يوفر سبيلاً لفهم مدى السهولة التى يمكن أن تتحول 
بها الحدود المتلاحمة والمتيدة التى تضمن وتر من المنطقة المحددة للأمة الغريية تحوَلاً 
مفاجئا إلى حدَية داخلية مشاكسة تور مكان] لتعبير عا هو أقلوی» ومنفی»؛ وهامشی»› 
وطارئ» وكذلك لتعبير كل هرلاء عن أنفسهم. 

يستخدم فرويد مثال الحزازات التى تسود بين الجماعات التى تقطن أقاليم متصلة - 
كالإسبان والبرتغاليين مثلاً۔ وذلك لكى يلقى الضوء على ما يربط جماعة من 
الجماعات بعضها ببعض من تعيينٍ متجاذب لحب والكراهية: يمكن على الدوام أن 
نربط معاً عدداً كبیرا من البشر فى رابطة من الحبء ما دام ثمَة بشر آخرون يتلقّون 
تجلیات عدوانیتهہ('). رالمشكلة بالطبع» أن التعينات المتجاذبة للحب والكراهية 
تشغل الفضاء النفسى ذاتهء وأن الإسقاطات البارانوية إلى الخارج تعود لتنتاب»› 
وتشطر»› المكان الذى نشأت منه أو ولدت فيه . فما دامت الحدود الصارمة مجفوظة 
بين الأقاليم» وما دام الجرح الرجسى محتوى ومستوعب]ً» فإن العدوانية تسقط على 
الآخر أو الخارج. ولكن ماذا لوكان الشعب كما ساجلت عبارة عن إفصاح عن 
ازدواج التوجه القومى - حركة متجاذبة بين خطابات البيداغوجيا والأدائى؟, ماذا لو 
كانت ذات الإيديولوجيا الحديثة منشطرة» كما يساجل ليفور» بين الصورة الأيقونية 
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للسلطة وحركة الدال التى تنتج الصورة» بحيث يكون محكومً على دالول الاجتماعى 
بأن ينزلق إلى ما لانهاية من موقع إلى آخر؟ والحال» أن هذا الفضاء من الحدية» هذه 
المحنة التى لا سبيل إلى احتمالها والمتمثلة بانهيار اليقين» هو المكان الذى نواجه فيه 
مره ة أخرى حالات المصاب الذرجسية التی تعتری الخطاب القومی والتی كنت قد 
بدأت بها. فالأمة لم تعد دالول الحداثة الذى تتم فى ظله مجانسة الاختلافات الثقافية 
فى النظرة الأفقية للمجتمع . والأمة تكشف - فى تمثيلها المتجاذب والمتذبذب - 
إثنوغرافيا ادعائها الدى تدعیه من أنها أل «معیار» للراهنية أو المعاصرة الاجتماعية. 
إن الشعب ليغدو وثتوا فى ذاك الفعل التشتيتى من أفعال السرد الاجتماعى الذى 
يعرّفه ليوتارء ضد التقليد الأفلاطونى» بأنه القطب ذو الامتياز الذى هو قطب 
المسرود: 
حيث يقوم المرء بالكلام فإنه يتكلم من مكان المرجع أو 
الإحالة. وبوصفه ساردا فإنه مسرود أيضاً . وبطريقة ما 
انه یکون محکیاً صلا وما یحکیه لا یلغی أنه هو نفسه 
یحکی فی مکان ما آخر(" . (التشدید لی) 
إن هذا القلبٍ أو الدوران السردى- الذى يتسم بروحية ة ما أشرت إليه من انشطار 
الشعب لفط من المتعذر الدفاع عن ية مزاعم تفوقيةء أو قومية» تدعى السيادة 
الفقافية» ذلك أن موقع التحگم السردى ليس بالموقع الأحادى النظرة ولا بالموقع 
الأحادى المنطق . فالذات لا يقبض عليها إلا فى الممرَ ما بين الحكى/ الانحكاءء بين 
هنا و فى مكان ما اخر» حيث يكون اغتراب الذات هو شرط المعرفة الثقافية ذاته فى 
مثل هذا المشهد المزدوج. 
ومما يؤيد أهمية هذا الانشطار السردى الذى يعترى ذات التعيين توصيف ليفى 
شتراوس للفعل الاثنوغرافى"") . فما هو اننوغرافى يقتضى أن يكون المراقب نفسه 
جزءا من المراقبة التى يقوم بها وهذا ما يقتضى تملك حقل المعرفة ‏ وهو الواقعة 
الإاجتماعية الكلية من الخارج مثل شىء» إنما مثل شىء ینطوی فی داخله على 
مالدى الأصلى أو المحلى من فهم ذاتی. وعندئذ, فإن نقل هذه السيرورة إلى اللغة 
التى يقبض بها الخارجى غل مرک :ان الدخول إلى منطقة الرمزى فى 
التمثيل/ التدليل - يجعل الواقعة الاجتماعية ثلاثية الأبعاد. ذلك أن الاثنوغرافيا 
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تقتضى من الذات أن تشطر نفسها إلى موضوع وذات فى سيرورة تحديد حقلها 
المعرفى . فالموضوع الإثنوغرافى يتشكل فضل قدرة الذات على تشيىء ذاتها إلى ما 
لا نهاية (دون أن تلغى ذاتها أبداً كذات) مسقطة خارء ج ذاتها شظايا من ذاتها متضائلة 
بد ت 
ما أن تتوطد حدية الفضاء - الأمةء ويتحول اختلافها الدالّ من الخارج المحدود 
إلى داخلها الذى لا نهاية لهء حتى يكف تهديد الاختلاف الثقافى عن كونه مشكلة 
شعب آخر» فيغدو مسألة آخرية الشعب - بوصفه ۔ واحد. فالذات القومية تنشطر فى 
المنظور الإثنوغرافى لراهنية الثقافة أو عصريتها وتوفر للأصوات الهامشية أو للخطاب 
الأقلوى كلأ من الموقع النظرى والسلطة السردية. فلا تعود هذه الأصوات وهذا 
الخطاب بحاجة إلى توجيه ما لديها من استراتيجيات المعارضة فى أفق ل الهيمنة يتم 
ادورة علې أنه أفقى ومتجانس. والحال» أن الإسهام العظيم الذى قدّمه آخر عمل 
نشور من اعمال فوكو يتمقل فى الإشارة إلى أن الشعب يبرز فى الدولة الحديثة 
بوصفه حركة دائمة من الدمج الهامشى للأفراد . إن السؤال ما حالنا إلى ج 
اليوم ؟("") هو السژال الإٹنوغرافی الصمیمی الذی يطرحه فوکو على الغرب ذاته كما 
يكشف عن تغاير عقلانية السياسة . وهو يشير إلى أن منطق الدرلة فى الأمة الحديثة 
ينبغى أن يكون مستمذا من حدود إقليمها المتغايرة والمتباينة . فلي من الممكن تصور 
الأمة فى حالة من التوازن بين عناصر متعددة ينسَقها معا قانون «صالح» ويحافظ 
عليها. 
کل دولة هی فی تنافس دائم مع بلدان أخضرىء وأمم 
اشر .. بحيث أن كل دولة لا تجد أمامها سوى مستقبل 
من الصراعات لا نهاية له . وعلی السياسة الان أن تعنى 
بتعددية لا تقبل الاختزال من الدول المتصارعة والمتنافسة 
فى تاريخ محدود... الدولة هى نهائية الدرلة(“"). 
إن المهم سياسيًاً هو المفعول أو الأثر الذى يجْلفه تناهى الدولة هذا على التمثيل 
الحذى للشعب فهذا الأخير لا يعود مستوعباً أو محتوى فى ذلك الخطاب القومى عن 
غائية التقدم› وغفلية الأفرادء والأفقية المكانية للجماعة» وزمن السرديات الاجتماعية 
المتجائس»› ووضوح الحداثة التاریخانىء حيث يتساوق حساضر کل مستوی [من 
مستویات الاجتماعى]مع حاضر جميع المستويات الأخر ی» بحيث يكون الحاضر 
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مقطعاً أو شريحة جوهرية تجعل الجوهر واضحا (°/ . فتناهى الأمة يلح على استحالة 
مثل هذه الكلية التعبيرية وما تقيمه من أصرة وتحالف بين حاضر وافر ملىء ووضوعٍ 
ماض أبدی . وحدية الشعب أى نقشه المزدوج بوصفه موضوعات بيداغوجية وذوات 
أدائية تتطلب زمنا للسرد ينكره خطاب التاريخانية الذى لا ينظر إلى السرد إلا 
بوصفه فاعلية الحدث» أو أداة للاستمرارية الطبيعية ل الجماعة أو التراث. والحالء أن 
فوكو فى وصفه الدمج الهامشى للفرد فى الكلية الاجتماعيةء إنما يقدّم توصيفا مفيا 
لعقلانية الأمة الحديثةء فالخاصية الأساسية لهذه الأخيرة» كما يقول: 

ليست تكوين الدولةء أقسى الوحوش القاسية»ء ولا نشوء 

الفردائنية البرجوازية . بلي إننى أقول أيضاً إنها ليست ذلك 

الجهد الدءوب الذى يُذل لدمج الأفراد فى الكلية 

السياسية . أعتقد ن الخاصية الأساسية لعقلانيتنا السياسية 

تتمل فى أن هذا الدمج للأفراد فى جماعة أو كلية ية ينجم 

عن تعالق متواصل بین ضرب متزايد من التفردن 

وتعزيز متجدد لهذه ألكلية. ومن وجهة النظر هذه يمكن 

لنا أن نفهم أن ما يجعل العقلانية السياسية الحديثة ممكنة 

هو التناقض ما بين القانون والنظام("") . 

ولقد تعلمنا من كتاب فوكو المراقبة والمعاقبة أن الذوات الأشد تفرداً هى تلك 

الذوات التى توضع على هوامش الاجتماعى» بحيث يمكن للتوتر بين القانون والنظام 
أن ينتج المجتمع الانضباطى أو الرعوى* . ولما كنت قد وضعت الشعب على حدود 


#يرى فوكو أن هنالك ثلاثة أشكال للدرلة التى عرفها الغرب وهى: )١(‏ - دولة العدل: تقوم على المقاطعة أو 
الإقليم» وهى ذات نمط إقطاعى روتتتاسب مع مجتمع يحتّمه القانون بصورة عادات أ اشرات أو قرانين 
مكتوبة؛ (۲) - الدرلة الإدارية: تقوم على الحدود وتتناسب مع المجتمع الانضباطىء» (۴) - دولة الحكومة: 
تحدد بالشعب أو بكتلة منه من حيث الحجم والكثافة ويإقليم نمتد عليه . وهذه الدولة الأخيرة تجد أصولهاء فى 
نظر فوكوء فى السلطة الرعوية التى انبثقت من المؤسسات المسيحيَة» وتمتاز بكونها تهدف إلى تحقيق خلاص 
الأفراد فى العالم الدنيوى وفى الآخرة» ويأنها لا تأمر فقط بل تضحى بنفسها من أجل رعيتها بخلاف سلطة 
املك الذى يطلب التضحية من الرعية لخلاص العرش» وبأنها لا تهتم بالمجتمع فى شكله الكلى وحسب» بل 
وبکل فرد على حدة أيضاًء ويأنها تقدم على تقدية الاعتراف التى سبق أن أوضحناها فى هامش سابق. .ومن 
هناء ون اختلفت الدولة الحديفة عن الدولة الرعوية إلا أنها أبقت على كثير من أهدافها وطرائقها وخاصة 
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سرد الأمةء فإندى أريد الآن أن أستكشف أشكال الهوية الثقافية والتضامن السياسى 
التى تبزغ من الزمنيات المتفارقة للثقافة القومية. فهذا درس من دروس التاريخ ينبغى 
أن نتلقنه من أولئك البشر الذين وقعت تواريخ هامشيتهم باشد ما يكون الوقوع فى 
شراك تناقضات القانون والنظام» المستعمرين والنساء. 


عن الهوامش والأقليات 

تصور مقالة فرائز فانون» فى الذقافة القرمية(") - أفضل من أى مصدر آخر- 
صعوبة كتابة تاريخ الشعب بوصفه توتر العيش الذى يصعب تذليله أو التغلب عليهء 
وتجارب الصراع والبقاء المتباينة وغير المتكافئة فى بناء ثقافة قومية. وأنا ابدا بهذه 
المقالة لأنها بمثابة تحذير ضد التمأك الفكرى ل ثقافة الشعب (كائنة ما تكرن) ضمن 
خطاب تمثیلوی يمكن أن يتفبّت ويتشيئ فى حوليات التاريخ. ففانون يكتب ضدَ ذلك 
الشكل من التاريخانية القوموية التى تزعم أن ثمَةَ لحظة تلتحم فيها زمنيات التواريخ 
الثقافية المتباينة فى حاضر مقروء مباشرة . وفیما يتعاق بمقاصدی هناء فان فانون 
يرز على زمن التمثيل الثقافى» بدلاً من أن يعمد إلى تأرخة الحدث مباشرة ٠‏ وهر 
يستکشف فضاء الأمة درن ن يطابقه مباشرة مع التأسیں التاريخى للدولة. ولان 
عنایتی هنا لا تتركز على تاريخ الحركات القومية» بل تقتصر على تقاليد معينة فى 
الكتابة حاولت أن تبنى سرديات المخيال الاجتماعى للشعب - الأمَّةَ » فإننى مدين 
لفانون إطلاقه زمنا معينا للشعب هو زمن ملتبس ويعيد عن اليقين. 

تتوقف معرفة الشعب ‏ كما يقول فانون - على اكتشاف جوهر أُساسى إلى أبعد حدٌ 
لکنه لاینی يتجدد هو ذاته على نحو متواصل» بنية من التكرار لا تكون واضحة فى 
امظهر المنظور الذى تبدو عليه عادات الشعب ولا فى المظاهر الموضوعية التى تبدو 
مميْزةَ لهذا الشعب. الثقافة تمقت تمقت التبسيط آشذ المقت» كما يقول فانون وهو يحاول أنٍ 
يضع الشعب فی زمن أُدائی : فى تلك الحركة المتقلبة التى راح (الشعب) للل يسيغ 


وسائل التفريد والمراقبة . وإذا ماكان هدف السلطة الرعوية هو تحقيق الخلاص فى الآخرة › فإن السلطة 
الحديثة لهدف إلى تحقيق الخلاص فى الدنيا بواسطة تقديات الصحة والأمن والحماية والرفاهية. 
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شکلاً علیها . فحاضر تاريخ الشعب هوء إذأء ممارسة تدك مافى الثقافة القومية من 
عناصر الثبات التی تحاول ان ترجع القهقری إلى ماض قومی حقيقی غالبا ما يمثل 
فى أشكالٍ متشيدة من الواقعية والصور النمطية. ومثل هذه المعارف البيداغوجية 
والسرديات القومية التى تذعى التواصل والاستمرار تغفل ذلك الموضع من عدم 
الاستقرار الخفى حيث يقطن الشعب (عبارة فانون) . غير أن عدم استقرار التدليل 
الثقافى هذا هو المكان الذى يفصح منه عن الثقافة القومية بوصفها ديالكتيك زمنيات 
متعددة - حديثة»ء وكولونياليةء وما بعد كولونيالية» ومحلية - بحيث لا يمكن لهذو 
الثقافة أن تكون ذلك الضرب المستَقّر فى نطقه من ضروب المعرفة: إنها معاصرة 
دومًا لفعل التلارة ة. إّها الفعل الحاضر الذى ينقذم فى كل مرة فى الزمنية القصيرة 
العابرة التى تحتل الفراغ بين سمعت و ستستمعون(^") . 

إن نقد فانون لما فى السرد القوموى من أشكال الثبات والاستقرار يجعل من 
الضرورى مساءلة النظريات التى ترى أن زمن سرد الأمة هو زمن فارغ متجانس. 
فهل تحظى لغة عدم استقرار الثقافة الخفى بأية أهمية خارج حالة الكفاج المناهض 
للكولونيالية ؟ هل يمتلك فعل العيش المتباين اللامتكافئ ۔ والذی غالبًا ما يغفل بوصفه 
أمرا أخلاقيا أو تجريبا - سرده المتجاذب الخاص» وتاريخه النظرى الخاص؟ أيمكن له 
أن يغيّر طريقتنا فى تعيين البنية الرمزية للأمة الغريية؟ 

إن استكشاة مماثلاً للزمن السياسى ليجد فى مقالة جوليا كريستيفا زمن النساء(“") 
نوعًا من التاريخ النسوى المفيد. مع العلم أه نادر) ما تم الإقرار بأنَ لمقالة كريستيفا 
الشهيرة هذه تاريخها الثقافى المضفورء لا من التحليل النفسى والسيميائية وحسب» 
وإنما أيضًا من نقد شديد وإعادة تعريف للامَة بوصفها فضاءَ لظهور تعييناتٍ للهوية 
نسوية وسياسية ونفسية . فالامَّةَ LS E OG‏ - هی» بحسب 
كريستيفاء مستودع كبير لمعرفة ثقافرة تمحو كلا من المنطق العقلانى والنطق التقدمى 
اللذين ميّزا مفهوم الاأمَةَ «المعتمده . وتاريخ الثقافة القومية الرمزى هذا منقوش فى 
زمنية المستقبل التام الغريبةء والتى لا تختلف مفاعيلها عن مفاعيل عدم الاستقرار 
الخفى عند فانون . 

ترى كريستيفا أن حدود الأمة لا تنى تواجه زمنية مزدوجة: سيرورة الهوية التى 
شكلها الترسيب التاريخى (البيداغوجى) » وفقدان الهوية فى سيرورة دالة من التعيين 
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الققافی (الأدائى) للهوية . والحال» أن زمان وفضاء بناء كريستيفا لتنهى الأَمَة يشبهان 
ما فى سجالى من أن صورة الشعب تبزغ فى التجاذب السردى للأزمنة والمعانى 
المتفارقة. ذلك أن الدوران المتزامن الذى يدوره الزمن الخطىء المقصل والمرتبط 
بالآثار الباقية» فى الفضاء الثقافى ذاته» يشكل زمنية تاريخية جديدة تطابق كريستيفا 
بينها وبين استراتيجيات نسوية فى التعيين السياسى للهوية متأثرة أعمق التأثر 
بالتحليل النفسى . وما يلفت الانتباه فى مقالة كريستيفا هو إلحاحها على أن دالول 
الجنوسة يمكن أن يجمع معا مثل هذين الزمنين التاريخيين الباهظين . 

تفضى المفاعيل السياسية المترتبة على زمن النداء المتعدد عند كريستيفا إلى ما 
تدعوه ١٥i0اemassificaل‏ الاختلاف . وتدل لحظة عدم الاستقرار الخفى الثقافية عند 
فانونٍ على الشعب وهو فى حركة متقأبة راح للد يغ شكلاً عليهاء بحيث يسائل 
الزمن ما بعد الكولونيالى تقاليد الماضى والحاضر الغائيةء وحساسية القديم والحديث 
التاريخانية الثنائية الاستقطابية. وهاتان المحاولتان ليستا مجرد محاولتين لقلب توازن 
القوی ضمن نظام للخطاب ثابت لا يتغير. فما يسعى إليه كل من فانون وكريستيفا هو 
إعادة تعریف السيرورة الرمزية التی يغدو من خلالها المخيال الاجتماعى الأمَةَء و 
الثقافة أو الجماعة ۔ ذات الخطاب» وموضوع التعيين النفسى للهوية . فهاتان الزمنيتان 

- النسوية وما بعد الكولونيالية - تدفعاننا لأن نعيد التفكير بدالول التاريخ فى تلك 
اللغات»› السياسية أو الأدبية› التی تڈ تشير إلى الشعب على أنه واحد ٠‏ وهما تتحدیاننا لأن 
نفكر فى مسألة الجماعة والتواصل دون لحظة التعالى : كيف لنا أن نفهم مثل هذه 
الأشكال من التذاقض الاجتماعى؟ 

يكون التعيين الثقافى للهوية متوازن) على حافة ما تدعوه كريستيفا فقدان الهوية أو 
ما يصفه فانون بأنّه حالة من عدم الحسم الثقافى العميق . ويبرز الشعب بوصفه شكلاً 

من أُشکال التوجَه من هوَةَ النطق حي تدشطر الذات» ويتلاشى الدال» ويفصح عن 
البيداغوجى روالأدائى إفصاحا ملؤه التوتر. وعندها تكون لغة الجماعة القومية واللحمة 
القرمية موضع رهان ومخاطرة . ويغدو من الصعب تمثيل التجانس الثقافى» أو فضاء 
الأمة الأفقى» على نحو مرجعى وموثوق ضمن النطاق المألوف لما يدعى ب المجال 
العام : إذ لإ يعود من الممكن فهم العلية الاجتماعية على نحو واف بوصفها مفعولاً 
حتميا أو مفرط التحديد من مفاعيل مركز ساكن» ولا ده د من الممكن تقسيم عقلانية 
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الخيار السياسى بين ميدانئ الخاص والعام اللذين يقف كل منهما فى قطب مقابل 
للآخر. كما لا يعود من الممكن أنٍِ يشار إلى سرد التلاحم القومی على أنه نوع من 
الصلابة السوسيولوجية('“) . المثبتة فى متوالية من الجموع* مشافی» سجون» قری 
نائية - حيث يتماسك الفضاء الاجتماعى تماسكا واضحًا من خلال مثل هذه 
الموضوعات المتكررة التى تمل أفقَا قومياً طبيعياً . 
مقل تعددية الدالول القرمى هذه» حيث يعود الاختلاف نماثلا ينازعها فقدان 

هوية الدال» هذا الفقدان الذى ينقش سردية الشعب فى كتابة الادائى والبيداغوجى 
المتجاذبة والمزدوجة . كما تقطع حركة المعذى بين صورة الشعب المتسيدة وحركة 
دالولها متوالية الجموع التى تمد السرد القومى بالصلابة السوسيولوجية . أما كليّة الم 
فتواجههاء وتنقاطع معهاء تلك الحركة الإضافية التى هى حركة الكتابة . ذلك أن البدية 
المتغايرة التى تميّز الإضافة الديريدية فى الكتابة تتبع على نحو دقيق تلك الحركة 
المتوترة والمتجاذبة بين البيدغواجى والأدائى والتى تترك أثرا بالغا على توجَه الأمَة 
السردى. فالإضافة - فى واحدٍ من معانيها- تراكم الحضرر وتعزّزه. وعلى هذا 
الذحرء فان لفن وال غم۸ءع)ء والصورةء والتمفيل» > والعرف» الخ تأتی بمتابة إضافات 
إلى الطبيعة وتكون غَنية بهذه الوظيفة التراكمية('“) (البيداغوجى) . غير أن تورية 
الإضافة تشير إلى أن هذه الأخيرة: 

تتدخٰل أو تند عوضًا عن .... وإذا ما كانت تمدّل 

OR RES 

.. الإضافة ملحق» وحالة تابعة.... وهى كبديلء لا 

ا 

عن تولید ای ارتياح. ۰ شیء» فی مکان ماء لا یمکنه 

أن يمتلى بذاته . .. إلا إذا ترك لذاته أن تمتلىع عبر دالول 

ووکیل("٤)‏ . (الأدائی) 


إن هذا الفضاء الإضافى من الازدواج ليس التعدد - حيث تكون الصورة حضوراً 
ووكالة وحيث يضيف الدالول إلى الطبيعة ويقرغهاء هو المكان الذى يمكن فيه 


#الجموع هنا من جع اaءuام»‏ ای عکس المفرد 2۲۰اںعہاء 
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لأزمنة فانون وكريستيفا المتفارقة أن تتحول إلى خطابات هويات ثقافية بازغة» ضمن 
سياسات اختلاف لا تعددية . 

هذا الفضاء الوضافى للتدليل الثقافى الذى يكشف عن الأدائى والبیداغرجی ۔ 
نةا معا يوفر بنية سردية مميزة للعقلانية السياسية الحديثة: الدمج الهامشى 
للأفراد فى حركة تكرارية بين تناقضات القانون والنظام . ومن هذه الحركة الحذية 
التى تتحركها ثقافة الأمَةَ - التى يكشف عنها وتجمع معا فى الوقت ذاته يبزغ 
الخطاب الأقلوى. وتشبه استراتيجية هذا الأخير فى التدخُل ما يدعو البروتوكول 
البرلمانى البريطانى بالسؤال الإضافي . فهو سؤال يضاف إلى ما دون فى جدول 
الأعمال طلبًا لرد أحد الوزراء. غير أ مجیء هذا السؤال بعد الأصل أو ب الإضافة 
ليه يملحه مزية إدخال معنى إلثانوية أو التأخّر الزمنى فى بنية الطلب الأصلى. 
فاستراتيجية الإضافة تشير إلى أن الإضافة إلى الشىء قد لا تزيده بالضرورة وإنما قد 
تزرع الاضطراب في الحسبة كلها . وكما أشار غاشيه بصورة محكمة» فإن الإضافات. 

. . هى زيادات تسد نقصسًا فى الأصل("“) . واستراتيجية الإضافة تقطع التسلسل 
المتعاقب لسرد الجموع والتعددية بتغييرها على نحو جذرى نمط الإفصاح عنه . ففی 
الاستعارة التى تعبّر عن الجماعة القومية بأنّها الكثرة بوصفها واحداًء يغدو الواحد الآن 
ميلا إلى إضفاء طابع الكلية على الاجتماعى فى زمن فار غ متجانس» کما یغدو فی 
الوقت ذاته تكرارا لذلك النقص فى الأصلء أو لذلك الأقل - من - الواحد الذى 
يتدخّل بزمنية تكراريةء وكذائية. 

وتوضح كتابات جوليا كريستيفا السياسية واحداً من المفاعيل الثقافية المترتبة على 
هذا الضرْب من القطع أو التدخل الكنائى فى تمثيل الشعب , . رلو غضضنا الطرف عن 
مفهومی زمن النساء ومنفی الأنثى لديهاء لبدا أنها تساجل ن فراأدة المرأة أو تمقيلها 
على أنّها ضرُب من التشظى والدافع تولد انشقاقًاء وتباعداء ضمن الرياط الرمزى 
ذاته مما ينزع التعمية والغموشن عن جماعرة الع بوصفها اداه شاملة وموحدة› 
تضفی طابع الكلية والمساواة(؛“) . فأمر الأقلوى لا يقتصر على مواجهة البيداغوجىء 
أو الخطاب السيد القرئ»› بإحالة مناقضة أو نافية» بل يتعدّى ذلك إلى استنطاق 
موضوعه من خلال تكنّمه البدئی على غایته . والإضافة - إِذٌ تندس فى مجال 
الخطاب المسيطر وفى نطاق سلطته - فإنها تناحر القوة الضمنية آلرامية إلى التعميم» 
وإلى إنتاج الصلابة السوسيولوجية . والمساءلة التى تطرحها الإضافة ليست ذلك اللوع 
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من بلاغة التكرار عن نهاية المجتمع بل تأمَل فى ميل المكان والزمان اللذين ينبغى 
أن تبداً منهما سردية الأمَةَ. وقوة الإضافة لا تكمن فى نفى تناقضات الماضى أو 
الحاضر الاجتماعية المتكونة مسبقاء بل تكمن ‏ كما سنرى بعد قليل لدى مناقشة 
أأغانى هاندزورث ‏ فى إعادة مفاوضة تلك الأزمنة» والحدودء والتقاليد التى نحوّل من 
خلالها راهنيتنا أو معاصرتنا الملتبسة العابرة إلى دواليل للتاريخ. 

أغانى هاندزورٹ(°“) فيلم أنتجته Black Audio and Film Collective‏ خلال 
انتفاضات عام ٥؛‏ فی حی هاندزورث من بیرمنغهام فی إنجاترا . ولأن هذا الفيام 
کان قد صور فی خضم م الانتفاضة» فاه مسكون بلحظتين: وصول السكان المهاجرين 
فى خمسيذيات القرن العشرين» وظهور شعب بریطانی أسود فى الشتات. بل إن الفيلم 
ذاته هو جزء من ظهور سيامية ثقافية سوداء .أمّا بين لحظتى وصول المهاجرين 
وظهور الأقليات فيمتدٌ زمن سینمائی من الانزياح السردى المتواصل. إِّه زمن 
الاضطهاد والمقاومةء زمن التمرّد والإخلال بالأمن» الذى تكتنفه المعارف 
البيداغوجية التى تقَدّمها مؤسسات الدولة. لكن عنصرية الإحصاءات والوثائق 
رالصحف يقطعها العيش المرتبك لأغانى هاندزورث. 

ثمَة ضريان من الذكرى يتكرران على نحر مستمر ليترجما ارتباك التاريخ المعاش 
ويحولاه إلى زمنِ لله جرة: الذكرى الأولى هی ذکری وصول سفينة محمَلة 
بالمهاجرین القادمين من المستعمرات البعيدة» وهم يخطون أولى خطواتهم خارج 
المرکب» بازغين للتو۔ كما فى السيناريو الاستيهامى لرومانس عائلة فرويد۔ فى 
أرض عبدت شوارعها بالذهب ليظلو ذلك صورة أخرى تمل ارتباك الشعوب البازغة 
وقوتهاء وذلك فى لقطة لشخصٍ راستافاریانی* مفزوع يحصد جماعة من رجال 
الشرطة فى الانتفاضة . وهی ذکری تومض خلال الفیلم علی نحو متکرر: : تكرار 
خطير فى حاضر الإطار السينمائى» حافة الحياة الإنسانية التى تترجم ما سيحدث تاليا 
وما حدث من قبل فى كتابة التاريخ. لنستمع إلى تكرار زمان الشعوب ومكانها مما 
أحاول أن أخلقه: 


#الراستافاریانی 11 شخص يؤمن | بديانة شائعة فى جامايكا زعيمها الدينى هايل سيلاسى» وتعتقد 
2 الهذود الغربيين السود سوف يعودون إلى أفريقيا. 
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عاجلاًأوآجلاً سوف نطب المستحيل لننتزع منه 
الممكن» عاجلاً أو آجلاً سوف تكون الشوارع جديرة بى 
روزا اا ا ا ا 
أقول إنه ما من قصص. .. ففی التمرد لیں هنالك سوی 
أشباح قصص أخرى. 
تخلق المطالبة الرمزية بالاختلاف الثقافى ضرا من التاريخ فى خضم الانتفاضة . 
فمن الرغبة فى انتزاع الممكن من المستحيل» من الحاضر التاريخي للتمردء تبزغ 
التكرارات الشبحية لقصص أخرى» یبزغ سجل انتفاضات الشعب الملون الأخرى: فی 
برود ووتر فارم» سوثل» سان بول» بريستول. فى التكرار الشبحى للمرأًة السوداء من 
لوزیلز رودء فی هاندزورث» والتی تری المستقبل فی الماضی . مامن قصص فی 
التمرد» بل أشباح قصص أخرى وحسب» كما تقو ل هذه المرأة لصحفى محلى: 
بمقدورك أن تری إینوك بول فی ,۱۹۹۹ مایکل إکس فی .۱۹٦١‏ فھی تبنی تاریخ 
من تَجمّع التكرار. 
ومن جانب آخر للفيام لنستمع إلى امرأة أخرى تتكلم لغة تاريخية أخري . فمن 
عالم الاستعارة القديم» وفى خضم حركة الشعب» تترجم زمن التغيير إلى مد وجزر 
يعتريان إيقاع اللغة المنفلت : حيث يناطح الزمن المتعاقب الذى هو زمن الفورية 
والأنية الآفاق المستقيمةء لیأتی من ثم مد الماء والكلمات: 


مير وظهرى للابحر» والآفاق ممتدة أمامى 

غير أن البحر يموج ويعود راجع إلى» 

أخطو فأزل فوقه. 

أدب مخَلفة آثار أقدام رحلتى 

وحن أقف يملا البحر كيانى . 

لا ينبغى لارتباك العيش أن يقم على أله ضري من القلق الوجودى الأخلاقى 

الناجم عن تجريبية الحياة اليومية فى الحاضر المعاش الأبدىء مما يمنح الخطاب 
الليبرالى مرجعا ونا اجتماعيًا غنيا لدى النسبية الأخلاقية والثقافية. ولا ينبغى 
لارتباك العيش أن يقرن» بنوع من التسرّع» ب الحضور العفوى والبدثى للشعب فى 
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خطابات السخط الشعبوية المدفلتة ٠‏ وفی بناء خطاب ارتباك العيش هذا الذدى أحاول أن 
قو م به» علینا ن نتذکّر ن فضاء الحياة الإنسانية مدفوع إلى أقصاء المتباين 
والمتفارت» وان أحكام العيش مرتبكة› وان فضاء الحياة الإنسانية مدفوع إلى أقصاه 
المتباين والمقفوت» وان أحكام العيش مرتبكةء وأن موضوع السرد ليس فكرة التاريخ 
المتعالية البيداغوجية ولا تأسيس الدولةء بل زمنية غريبة من تكرار الواحد من بين 
هذين الأخيرين فى الآخرء حركة نائسة فى حاضر السلطة الثقافية الحاكم. 
يموضع الخطاب الأقلوىئ ق الظهور فی البينيّة التداحرية للصورة رالدالول؛ 
للتراكمى والملْحق ء للحضور والوكالة. وهو ينازع جينالوجيات الأصل التى تقود إلى 
مزاعم التفوّق الثقافى والأسبقية التاريخية . والخطاب الأقلوى يعترف بالمئزلة التى 
تحتلها الثقافة القومية ‏ والشعب ‏ بوصفها فضاء أدائياء تذافسيا من ارتباك العيش فى 
وسط التمثيلات البيداغوجية التى تصوّر امتلاء الحياة . ولذا فإنه ما من سبب للاعتقاد 
بأن علامات الاختلاف هذه عاجزة عن نقش تاريخ للشعب أو عن أن تغدو نقاط 
تَجِمَع للتضامن السیاسی» وإِن كانت لن تحتفى بآثارية الذاكرة التاريخية» أو الكلية 
السوسيولوجية للمجتمع› » أو تجانس التجرية الثقافية . إن الخطاب الأقلوى ليكشف ذلك 
التجاذب الذى لا سبيل إلى تذليله أو التغلب عليه والذى يبنى حركة الزمن إلتاريخى 
الملتبسة . فكيف يمكن للمرء أن يواجه الماضى بوصفه أسبقية لا تلى تدخل فى 
E PS ETE‏ 
من الراهنية أو المعاصرة التى تسم بأنها ليست دقيقة ولا متزامدة؟ فى أى زمنٍ 
يخى تَتَّخذ تشخّصات الاختلاف الثقافى هذه أشكالاً من السلطة الثقافية والسياسية؟ 


الغفلية الاجتماعية والشذوذ الثقافى 
لا يمكن لسردية الأمَّةَ الحدينة ا تبداً - کما شیر بندکت أُندرسون فی کتابه 
الجماعات المتخيلة- إل حين تشقٌ فكرة اعتباطية الدالول أونطولوجيا العالم القروسطى 
القدسية ومخيلته البصرية والسمعية الطاغية. فمن خلال فصل اللغة عن الواقع- وكما 
يشير أندرسون- يمكن الدال الاعتباطىئ من قيام زمنية ال فى نفس الوقت القوميةء 
شكل من الزمن الفارغ المتجانس» هو زمن الحداثة ثة الثقافية الذى حل محل الفكرة 
النبوئية الخاصة بالتزامن - على طول -الزمن . ذلك أن سرد ال فى نفس الوقت» 
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یتیح زمنا متقاطعاء مستعرضاء لیں موسوماً بالتصور المسبق والتحقّق بل بالتوافق 
الزمنى» ويقاس بالساعة والروزنامة("“). 

ومقل هذا الشكل من الزمنية ينتج للأمة بني رمزية بوصفها جماعة متخيلة تعملء 
بالتوافق مع المدى والتدوع اللذين یسمان الأمَة الحديثةء كما تعمل الحبكة فى رواية 
واقعية. وكما يقول أندرسون» فان تقدم الزمن الروزنامى المطرد إلى الأمام يمنح عالم 
الأمَةَ المتخيل صلابة سوسيولوجية» فهو يريط معا على المنصة القومية مشاهد 
ومملين متذوعين لا يعرف بعضهم بعضا على الإطلاقء اللهم إل بوصفهم وظيفة 
لهذا الضرب من تزامن الزمن الذى لا يكون متصورا مسبتاً بل هو شكل من الراهنية 
أو المعاصرة المدنية المتحققة فی امتلاء الزمن. 

يؤخ أندرسون ظهور الدالول اللغوى الاعتباطى ‏ ويتحدَث هنا عن سيرورة 
التدليل وليس عن تقدّم السرد فیری أن هذا الدالول الاعتباطى هو ما کان ینبغی أن 
یأتی کیما یمکن لسرد الأَمَة الحدية أن يبدأ. وأن نزع مركزية الوضوح والتزامن 
النبوئيين المميّزين لأنظمة التمثيل السلالى القروسطية هو ما يتيح لجماعة المجتمع 
الحديث المتجانسة والأفقية أن تظهر. وأن الشب -الأمَةَء مهما يكن منقسمًا 
ومنشطراًء يظل قادرا على انتحال شكل من أشكال الغفلية الديمقراطيةء من خلال 
اشتغال المخيال الاجتماعى. غير أن هنالك تقشَفاً شديداً فى غفلية الجماعة الحديثة 
وزمنيتها ال فى نفس الوقت التى تبنى وعيها السردىء کما یشرحه أُندرسون. ولا بد 
من الإلحاح على أن سرد الجماعة المتخيلة يبنى من زمنيتين للمعنى متبايدتين 
تهددان تماسکها. 

إن فضاء الدالول الاعتباطى - الموسوم بفصله بين اللغة والواقع - یمگن أندرسون 
من الإلحاح على الطبيعة التخيلية أو الأسطورية لمجتمع الأمَّة. غير أن زمن الدالول 
الاعتباطی» الذی هو زمن متباینء لیں متزامناً ولا متسلسلا. وفى الفصل بين اللغة 
والواقع ‏ فى سيرورة التدليل ‏ ليس ثمَةَ تكافؤ أبستمولوجى بين الذات والموضوع» ولا 
إمكانية لمحاكاة المعنى. وإذا ما كان الدالول يضفى طابعًا زمنيًا على الاختلاف 
المتكرر الذى يدور ضمن اللغة» والذى يتشكل منه المعدى» إلا أنه لا يمكن أن يمثل 
كثيمة من الثيمات ضمن السرد بوصفه زمنا فارغا متجانسًا. ومثل هذه الزمنية 
الأخيرة هى بمثابة النقيض لتغاير الدالول الذى يغرب تزامن الجماعة المتخيلة» على 
نحو يتوافق مع وصفى ل السؤال الإضافى فى التدليل الثقافى . فمن مكان ال فى نفس 
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الوقت» حيث يقصح م التجانس لثقافى والغفلية الديمقراطية عن الجماعة القوميةء يلبثق 
صوت فوری ) ومباشر وتابع هو صوت الشعب» أو الخطابات الأقلوية ا 
الأزمدة والأمكنة دون أن تنتمى تماما إلى أى منها. 

وإذ يموقع أندرسون فى البداية جماعة الأمة المقخَيَلة فى زمن السرد الواقعى 
المتجانس» فإنه يتخلى قرب نهاية الكتاب عن ال فى نفس الوقت زمذية الشعب 
البیداغوجية التی یطرحھا۔ ویلجاً إلى زمن سردی آخر کی يمل الشعب بوصفه 
خطابا أدائيا من خطابات التعيين العام للهوية أو سيرورة يدعوها ب الصوت الواحد. 
والصوت الواحد هو ذلك الضرب الخاص من الجماعة المعاصرة التى لا يشير إليها 
سوى اللغة وحدها(“) » ومثل هذا الفعل الوطلى من أفعال الكلام لا يكون مكتوباً فى 
ال فى نفس الوقت التزامنى والروائى بل يكون منقوشًا فى أصلية أو بدئية للمعنى 
مفاجلة تلوح على نحو غير محسوم منٍ ماض بلا أفق (التشديدلى) . وبالطبعء 
فان حر كة الدالول هذه لا يمكن أن يؤرخ لها بظهور السرد الواقعى الرواثى. 

هذا هو الموضع فى سرد الزمن القومى حيث يننج الصوت الواحد تعييله الجمعى 
لهوية الشعب» لا بوصفه هوية قومية متعالية» وإنما فى لغة من الازدواج الذى يشاً 
من الانشطار المتجاذب بين البيداغوجى والأدائى. فالشعب ينبثق فى لحظة غريبة 
من تاريخه الحاضر بوصفه حميمية شبحية من حميميات التزامن عبر الزمن الفارغ 
المتجانس» حيث تستمد كلمات الخطاب القومى ثقلها من انتماء إنجليزى سلفى؛ بوج 

من الوجوه (“) . والحال» أن هذا الزمن الاستعادى الذى يستعيد زمنا سابقا موللا 
للاغتراب۔ ولیس أصلاً ۔ هو تحدیدا ما یکتب عنه لیفی شتراوس حين يشير- وهو 
يتفحَص ما يتسم به التدليل من وحدةٍ لا واعية- إلى أن اللغة لا يمكن أن تكون قد 
نشأت إلا دفعة واحدة . فمن غير الممكن أن تكون الأشياء قد بدأت التدليل 
بالتدريج(') (التشديدلى) . وفى تلك الدفعة الواحدة المفاجدة اللازمنية الخالدةء ليس 
ثم تزامن بل قطيعة زمنيةء ليس ثمة تواقت بل تفارق مكانى . 

إن ال فى الوقت ذاته هو دالول الأدائى والسیرورئ» لیس حاضرا بسیطا مستمراء 
بل الحاضر بوصفه تعاقَبًا دون تزامن» تكرار لدالول الفضاء -الأمة الحديث. 
وأندرسون» إذ يوطد ال فى نفس الوقت المميزة ة للسردى القومىء حيث يعيش الشعب 
حيواته المستقلة والتعددية ضمن زمن فارغ متجانس» إنما يغفل زمن الدالول المغرب 
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والتكرارى . إنه يطبع فجائية الدالول الاعتباطى اللحظيةء خفقانه» بجعله جزءا من 
الانبشاق التاريخي للروايةء بجعله سرد تزامن. إلا أن فجائية الدال دائمة؛ فورية لا 
متزامذة > وهی تدخل فضاء دالا من التكرار لا تسلسلاً تقدميا أو خطيًا وبذا يتحول ال 
فی الوقت ذاته إلى زمن آخر تمامًاء أو إلى دالول متجاذب» للشعب القومى . وإذا ما 
كان زمن غفلية الشعب فهو أيضاً فضاء شذوذ الأمة أو خروجها على القياس . 
كيف لا أن نفهم أسبقية التدليل هذه بوصفها موقعا من مواقع المعرفة الاجتماعية 
والثقافية» بوصفها زمن ال ما قبل الخاص بالتدليلء والذى لن يبرز فى الحاضر على 
نحو متناغم ومنسجم کما هو حال تواصل التراث أو استمراریته (سواء کان هذا التراث 
مخترعا أو ۷ إن لهذا التدليل تاريخه القرمی فى مقالة رینانءn»'» ce‏ اءQué‏ 
"اہ التى شكلت نقطة انطلاق لعدد من الروايات المهمَّة عن الظهور الحديث 
للامَةء لدی کامینکاء وغیلنر» وبندکت أندرسون» وتزفیتان تودوروف. وفي سجال 
ريدان نجد أن الوظيفة البيداغوجية الخاصة بالحداثة ۔ إرادة تكوين أمَّةَ ۔ تدخل فی 
حاضر الأمة النطقئ زمناً متبايناً وتكراريا من إعادة النقش هو الذى يثير اهتمامى. 
فرينان يرى أن ميدأ الأمة الحديثة الذى لا يمكن رده إلى المذهب الطبيعى يتمأل فى 
إرادة الانتماء إلى أُمَةَء وليس فى هريات عرقية» أو لغوية» أو إقليمية مسبقة. فالإرادة 
ھی ما يوحّد الذاكرة التاريخية ويضمن إجماع اليوم . والإرادة فى حقيقة الأ ھی 
الإفصاح عن الشعب - الأمة: 
لو كان لى أن أستخدم الاستعارة لقلت إن وجود أمة من 
الأمم هو ضرب من الاستفتاء العام اليومئ» مظلما أن 
وجود فرد من الأفراد هو ضرب من التأكيد المتواصل 
للحياة... الرغبة فى الأمم هى - على وجه الإجمال- 
المعيار الشرعى الوحيد» الذى ينبغى أن يعود إليه المرء 
فی کل مرة() 
هل تدور إرادة الانتماء إلى أمَةَ فى الزمنية ذاتها التى تدور فيها الرغبة فى 
الاستفتاء العام اليومى؟ أيكون الاستفتاء العام المتكرر بمثابة نزع لمركزية بيداغوجيا 
الإرادةء تلك البيداغوجيا التى تضفى طابع الكلية؟ إن إرادة رينان لتمل هى ذاتها 
موضع نسيان غریب لتاریخ ماضى الأمة: لذلك العنف الذى انطوى عليه الأمر 
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بالاأمَّة أو قرارها الرسمى. وهذا النسيان ۔ هذا التدليل على ما يحمله الأصل من نقص 
دي يشل بداية سرد الأمَةَ. بل إن التنظيم النحوى والبلاغى لهذا السجال اشد 

كشفا ودلالة من أيه قراء ة تاريخية أو أيديولوجية صريحة . الستمع إلى تعقيد هذا 
الشكل من النسيان الذى يمدّل لحظة الإفصاح عن الإرادة القومية: غير أن على كل 
مواطن فرنسى أن يكون قد نسى (قد اضطر إلى نسيان) مذبحة ليلة القديس 
بارتولومیی أو المذابح التى حدثت فى ميدى فى القرن الثالث عشر ('°) . 

يتضح التعيين الإشكالى لهوية شعب ؛قومی من الشعوب عبر نحو النسيان هذا (أو 

الاضطرار إلى النسيان) . فالذات القو مية تذتج فى ذلك المكان الذى يدور فيه الاستفتاء 
العام اليو می ۔ عدد الأصوات المحقق للوحدة - فى السردية الكبرى الخاصة بالإرادة. 
غير ن المساواة بین الإرادة والاستفتاء العام» الطاب بین الجز. ٤‏ والكل؛ والماضى 
والحاضرء يقطعها الاضطرار إلى النسيان» أو نسيان التذكر. وأسبقية الأمَةء التى يدال 
عليها بإرادة النسيان» تغيّر كليَاً فهمنا لماضوية الماضى» ولحاضر إرادة الانتماء إلى 
أمَةَ» الذى هو حاضر متزامن. فنحن فى فضاء خطابى شبيه بلحظة الصوت الواحد 
فی سجال أندرسون حين يقطع التزامن الشبحى الذى يميّز زمنية من الازدواج زمن 
ا فى نفس الوقت الذى هو زمن الامَةَ الفارغ المتجانس. والاضطرار إلى النسيان ‏ 
فى بناء الحاضر القومى - ليس مسألة ذاكرة تاريخية» إنّه بناء خطاب عن المجتمع 
يؤدّى أداءَ مشكلة إضفاء الطابع الكلى على الشعب وتوحيد الإرادة القومية. وذلك 
الزمن الغريب - من نسيان التذكّر- هو مكان تعيين جزئى للهوية منقوش فى الاستفتاء 
العام اليومى الذى يمل الخطاب الأدائى للشعب. فعودة رينان البيداغوجية إلي إرادة 
الانتماء إلى أَمَةَ تتشگل من خلال تورّع الأصوات فى الاستفتاء العام كما تواجه بهذا 
التوزرّع فى الوقت ذاته. وهذا التعطل الأخير فى هوية ة الإرادة هو مثال آخر على سرد 
الانتماء إلى أمَةَ والذی هو سرد إضافی يضاف دون أن يضيف. واسمحوا لی أن 
أذكركم بتوصيف ليفور اللافت لما مارسه التصويت فى القرن التاسع عشر من تأثير 
أيديولوجى» حيث كان خطر الأصوات يعتبر اشد تهديدا من خطر الغوغاء: كانت مثل 
هذه الفكرة عن الصوت معاكسة لفكرة جوهر المجتمع . فالصوت يعطل الوحدةء 
ويدمّر الهوية ("). وما يكشف زمنية الإنكار الغريبة التى تدطوى عليها الذاكرة 
القومية هو تكرار الدالول القومى بوصفه تعاقب تصويتات لا بوصفه تزامنا. وبذا يغدو 
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الاضطرار إلى النسيان بمثابة الأساس لتذكر الأمَةء وتجديد شعبهاء وتخيّل إمكانية 
وجود شكال أخرى منافسة وتحررية من أشكال التعيين الثقافى للهوية . 
يفق » أندرسون فى أن إموقع زمن الدالول الاعتباطى الذى هو زمن مولد 

للاغتراب فی ذلك الفضاء اامطبع» اتقو الذى يرسمه للجماعة المتخيلة . وعلى 
الرغم من أنه يستعير من وولتر بنجامين قكرته عن الزمن الفارغ المتجانس الذى هو 
زمن سرد الأمّة الحديث» إلا أنه يغفل ذلك التجاذب العميق الذى يموقعه بنجامين فی 
قرارة التلفّظ بسرد الحداثة. فهناء حيث ث قتازع بیداغوجیات الحياة والإرادة تواریخ 
الشعب الحى المرتبكة› وثقافات بقائه ومقاومته» یذخل بنجامين فجوة لا تزامئية 
متباينة فى وسط تلاوة الحكاية . ومن هذا الانشطار فى التلفظء من هذا الروائئ 
امتأحّر زمنياء دون أن يكون تلهّيه هو الذى أخّرهء يبزغ تجاذب فى السرد المجتمع 
الحديث يتكرر فى وسط الوفرة والامتلاءء تجاذب لم یستشر بشأنه ولا سبيل لعزائه 
وتهدئته: 

لقد عزل الراوى نفسه. مسقط رأس الرواية هو الفرد 

امنعزل» الذى لم يعد قادرا على التعبيرٍعنِ نفسه 

بضرب أمثلة عن اهم انشغالاتهء والذی لا يستشار ولا 

يستطيع أن يستشير الآخرين. أن تكتب رواية يعنى أن 

تحمل ماهو متباين وغير متكافئ ونمضى به إلى 

الأقاصى فى تمثيل الحياة البشرية. ففى خضْم امتلاء 

الحياةء وعبر تمثيل هذا الامتلاء» تقذم الرواية دليلاً على 

ارتباك العيش الشديد(“*) . 

والحال» أن الأمَةَ تطّلق سردها المتفارق من هذا التباين أو اللاتكافؤ فى خضم 

اليومى. ومن هوامش الحداثةء عند الأقاصى المتباينة اللامتكافدة لتلاوة القصةء سوف 
نواجه سؤال الاختلاف الثقافى بوصفه ارتباك عيش الأمة وكتابتها. 
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الاختلاف الثقافى 

لا ينبغى للاختلاف الثقافى أن يهم على أنه لعب حر تلعبه ضروب الاستقطاب 
والتعددية فى زمن الجماعة القومية الفارغ المتجانس. فتضارب المعانى والقيم المتولدة 
فى سيرورة التأويل الثقافى هو نتيجة لارتباك العيش فى فضاءات المجتمع القومى 
الحديةء ذلك الإرتباك الذى حارلت أن أتتبَع آثاره . والاختلاف الثقافى - بوصفه شكلاً 
من التدكّل - سهم فى منطقٍ من الهدم الإضافى مشابه لاستراتيجيات الخطاب 
الأقلوئ. وسؤال الأختلاف الثقافى يواجهنا بنظيم للمعارف أو توزيع للمارسات التى 
توجد إلى جانب بعضها البعض» مثل ء'ءءاة تشير إلى شکل من التناقض أو التناحر 
الاجتماعى الذى ينبغى مفاوضته وليس محوه ا إلخازه . فالاختلاف بين المواقع 
والتمثيلات المتفارقة للجياة الاجتماعية ينبغخى ُن يفصح عنه دورن تغلب على المعانى 
والأحكام المتباينة التى تنتج ضمن سيرورهة ة التفاورض عبر الثقافات . 

وتحليل الاختلاف الثقافى يتدخّل ليغير سيناريو الإفصاح» لا ليكتفى بإزاحة النقاب 
عن الأساس المنطقى الذى يقف خلف التمييز السياسى أو التفرقة السياسية. فهو يغير 
مواقع النطق وعلاقات التوجّه ضمن هذا النطق» لا ما قيل وحسب ونما مكان قوله 
أيضاًء لا منطق الإفصاح وحسب وإنّما موضوع النطق أيضاء فغاية الاختلاف الثقافى 
هی أن يعيد الإفصاح عن جماع المعرفة من منظور الموقع الدالٌ للأقلية التی تقاوم 
إضفاء الكلية» أى من منظور التكرار الذى لن يعود نفسه» واللقص - فى - الأصل 
الذى يفضى إلى استراتيجيات سياسية وخطابية لا يؤدى فيهاٍ الانضياف إلى إضافة 
بل يعمد إلى زرع الاضطراب فى حسابات القوة والمعرفة» مولا فضاءاتِ أخرى من 
التدليل التابع . أمّا الذات التى تميّز خطاب الاختلاف الثقافى ات حرا ا 
تحويلية* على طريقة التحلیل النفسی . فهى تتشگل عبر محل الآخر مما يشير إلى أن 


#التحويل أو النقلة ١٠١٠١ء؟ء١٠):‏ عملية تتجسد بواسطتها الرغبات اللاراعية من خلال انصبابها على بعض 
الموضوعات فى إطار نمط من العلايّة التى تقوم مع هذه الموضوعات وأبرزها العلاقة مع لمحلل . ويتعآق 
الأمر هنا بنكرار نماذج أولية طفلية معاشة مع شعور مفرط بواقعيتها الراهدة . ويغلب أن يطلق المحالون هذه 
التسمية على اللقلة الخاصة بوضعية العلاج» دون إضفاء أية صفة أخرى عليها . وتغرف النقلة تغليدياً بأنها 
الأرضية النى تقوم عليها مشكلة العلاج التحليلى النفسىء من حيث قيامه» وأساليبه» وتأويله» والحل النهائى 
المميز له. 
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موضوع تعيين الهرية هو موضوع متجاذب» كما يشير فى الوقت ذاته- وعلى نحرٍ 
أشد أهمية - إلى أن فاعلية تعيين الهوية ليست نقية أو كلية على الإطلاق بل تتشكل 
على الدوام من سيرورة من الاستبدالء أو الانزياح»؛ أو الإسقاط. 

ومر الاختلاف الثقافى لا يقتصر على تمثيل إلتنازرع بين محتويات متقابلة أو 
تقاليد متذاحرة فيما يخص القيمة الثقافية . فهو يدخل إلى سيرورة الحكم والتأويل 
الثقافيين تلك الصبدمة المفاجدة التى هى صدمة زمن التدليل المتعاقب اللامتزامن» أو 
زمن القطع الذى یحدثه السؤال الإضافى الذى حاولت أن احکم صیاغته آنا . والحالء› 
أن إمكانية التنازع الفقافى ذاتهاء أر القدرة على تغيير الأساس الذى تقوم عليه 
المعارف»› أو القدرة على الانخراط فی حرب مواقع؛ ھی التی تسم إقامة أشكال جديدة 

من المعنى » وأشكال جديدة من استراتيجيات تعيين الهوية . ذلك ن ضروټ 
الاختلاف الثقافى تستجوب أشكال الهويةء تلك الأشكال» التى تكون ناقصة أو مفتوحة 
للترجمة الثقافية على الدوام» نظر) لتورطها المستمر فى منظومات رمزية أخرى. ويذا 
تكون بنية الاختلاف الثقافى الغريبة قريبة من فهم لیف د شتراوس ل اللاوعى»ء علي 
اعتبار أن هذا الأخير يوفر للوقائع الاجتماعية طابعها المشترك والنوعى . .. لس لأن 
اللارعى هر الملاذ الذى تلجأ إليه ذواتدا السرية بل لأنه. .. يمگننا من التماشى مع 
شكال من النشاط هی نشاطاتنا وغیرها فی آن م6( . (التشديد لی). 

لا يكفى» إذن» أن ندرك لمنظومات السيميائية التى تنج دواليل الثقافة وتشتت 
هذه الدواليل. فالأهم من ذلك بكثير هو ما يواجهنا من تحدى قراءة الآثار التى تَخلفها 
جميع تلك الخطابات والمؤسسات المعرفية المتعددة التى تشكل شرط الثقافة وسياقاتهاء 
وتحويل كل ذلك إلى حاضر أداء ۽ ثقافي معيّن. وکما ساجلت وأُساجل على مدی هذا 
الفصل» فإن مثل هذه السيرورة النقدية تقتضى زمدية ثقافية متفارقة تكون قادرةء فى 
الوقت ذاته» على الإفصاح عن أشكال من النشاط هى نشاطاتنا وغیرها فی آن معاء 
کما یقول لیفی شتراوس. 

وأنا أستخدم كلمة آثار لأشير إلى نوع خاص من التحويل الخطابى العابر للفروع 
المعرفية أو الواقع بين الفروع المعرقية مما يقتضيه تحليل الاختلاف الثقافى . فأن 
ندخل إلى بينية الفروع التى تسم النصوص الثقافية يعلى ألا نستطيع أن نحدّد سياق 
الشكل الشقافى البازغ من خلال تحديد موقعه تبعا لمعطيات عليّة خطابية أو أصلٍ 


296 


خطابی محددین مسقا . وما ينبغی القيام به هو ضرورة أن نبقى على انفتاح فضاءٍ 
إضافى من أجل الإفصاح عن المعارة ف الثقافية المتجاورة ة والمتمفصلة دون أن تكون 
تراكمية» أو غائية» أو ديالكتيكية بالضرورة . ذلك أن اختلاف المعرفة الثقافية الذى 
ينضاف دون أن يضيف هو عدو تعميم المعرفة الضمنى أو مجانسة التجربة الضمليةء 
حيث يعرف كلود ليفور هذا التعميم وهذه المجانسة بأنهما الاستراتيجيتان الرئيسيتان 

من استراتيجيات الاحتواء والانغلاق فى الإيديو لوجيا البرجوازية الحديخة. 
_ والوقوع بين الفروع المعرفية هو اعتراف بدالول الاختلاف الثقافى البازغ الذى 
ينتج فى الحركة المتجاذبة بين التوجه البيداغوجى والتوجه الأدائى . فهو لیس مجرد 
إضافة مجانسة تضيف محتويات أو سياقات تزد زيد من إيجابية فرع ما أو حضورٍ 
رمزی ما محددین مسبت . وفى الدافع القلق إلى الترجمة الثقافية» تكشف مواقع 
امعنى الهجيدة عن صدع فى لغة اللقافة يشير إلى أن التشابه الذى يديه الرمز فى 
لعبة عبر المواقع الثقافية لا يدبغى أن يغطى على حقيقة حقيقة أن تكرار الدالول - فى أي 
ممارسة اجتماعية مخصوصة - يكون مختلفاً ومبايناً على السواء . وهذا اللعب المتفارق 
الذى يلعبه الرمز والدالول يجعل الوقوع بين الفروع المعرفية مثالاً على تلك اللحظة 
الحدية التی تسم التر جمة والتى يدعوها وولتر بدجامين ب أجلبية اللغة(") . وأجذبية 
اللغة هى نواة ما هو غير قابل للترجمة والذى ي يمضى إلى ما هو أبعد من نقل موضوع 
البحث بين النصوص والممارسات الثقافية . فدقل المعلى بين منظومات المعنى» أو 
ضمنهاء لا يمكن أبدا أن يكون كي وكاملاء لأن لغة الترجمة تلف محتواها وتغلفه مثل 
عباءة ملكية ذات طيّات كثيرة... [وهى] تدل على لغة أشدّ كثافة من لغة محتواها 
ويذا تظلُ غير مناسبة لهذا المحتوى» تظل مفرطة القوة وغريبة("°) . 

إن انزلاق التدليل هو ما يحتفى به فى أغلب الأحيان فى الإفصاح عن الاختلاف» 
وذلك على حساب هذه السيرورة المولّدة للاضطراب من استخدام الدالٌ قوته المفرطة 
على المحتوى. غير أن انمحاء المحتوى فى بنية الاختلاف اللغوى الخفيّة إنما الملحة 
واللافتة للانتباه لا يقودنا إلى ضرُب عام وصورى من الاعتراف بوظيفة الدالول. 
e Sa E‏ 4 رب المحتوی بمعلی أنها تحرمه من اى مدفذ مباشر إلى 
مرجع مستقر أو لى خارج ذاته. وهى تشير إلى أن التدليلات الاجتماعية ذاتها 
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تتشكّل فى فعل النطق» فى الانشطار المتفارق» اللامتكافئ» بين ال ٤١٥١١6‏ وال 
»enon ciation‏ مقَوضة پذلك انقسام المعنى الاجتماعى إلى داخل وخارج. ويذا يغدو 
المحتوى بمثابة ال ١ء١٤ءء-وء-ءواه‏ المولد للاغتراب الذى د شف بنية الاختلاف 
اللغوى الدالّة: وهذه سيرورة لا ترى أبدا بحدٌ ذاتهاء بل ترمق وحسب فى فرجة أو 
انفراجة فى عباءة بنجامین الملكية» أو فى التناوش بين تشابه الرمز واخقلاف 
الدالول. 

والحال» أن من الممكن بأورة سجال بنجامين وإحكامه مزيداً من الإحكام بما يخدم 
نظرية فى الاختلاف الثقافى . ذلك أنه من غير الممكن استخدام القوة المفرطة حيال 
مفعول الواقع الذى يسم المحتوى إلا بالانکباب على ما يدعره بنجامين ب الهواء 
اللغوى اللقى - الدالول بوصفه سابقًا على أى موقع للمعنى - مما يمن عندئذ من جعل 
مع اللات الذقافية أجذبية حيال ذاتها . ومن مدظور الأجلبية هذه» فاه یغدو من 
الممكن نقش ما تتميز به المنظومات الثقافية من محليَةَ خاصة - ۔ اختلافاتها المتباينة 
اللامتكافلة ‏ كما يغدو من الممكن ‏ عبر تلك الإحاطة بالاختلاف أداء فعل الترجمة 
الثقافية . ففى فعل الترجمة يغدو المحتوى المتعيّن مغترياً وغريباء وهذاء بدوره» ما 
يترك لغة الترجمة ١0ع؟د۸‏ » لا تنى تواجه نظيرهاء ما هو غير قابل للترجمة» ما هو 
غریب وأجنبی. 


أجنبية اللغخات 

على عند هذا الحد أن أفسح مجالاً1 vox populi:‏ لتقلید مسکوت عنه نسبيا من 
تقاليد الشعوب الكولونيالية» وما بعد الكولونياليةء والمهاجرين؛ والأقليات» تلك الشعرب 
التائهة التى لا يمكن احتراؤها ضمن ١1ء1‏ الذقافة القومية وخطابها ذى الصوت 
الواحد» بل هى ذاتها علامات حد يبذر التحول والانزياح والاغتراب فى حدود الام 
الحديثة . إنها جیش مارکس الاحتياطى من العمال المهاجرين الذين يشطرون الصوت 
الوطنى الأحادى باطلاقهم أجنبية اللغة وصيړړرتوم جيش نيتشه السيار من 
الاستعارات» والكنايات› وضروب التجسيم“ .إنها تفصح عن الموت فی . الحياة مما 


#التجسيم anthropomorphism‏ فی معانيه الشائعة والأصليةء شیر إلى الاعتقاد بان الحيوانات أو الأشياء لها 
مشاعر أر خصائص کالإنسان؛ أو إلى الاعتقاد بأن الله بمکن أن إنسانی . وبڌاء فان الكلمة یمکن 
أن تدلٌ على خلع الصفات البشرية على الإلهء أو إلى عزو الصفات البشزية إلى غير العاقلء كائناً ما كان . 
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يعترى فكرة الجماعة المتخيلة للأمة» وعن الاستعارات البالية للحياة القومية الزاهية 
التی راحت تدور الآن فی سرد آخر من تراخيص الدخول وجوازات السفر 
العمل التى تحفظ الحقوق الإنسانية للام ونكتّرهاء تلتزم بها وتخرقها فى آن معا 
وعبر تراكم تاريخ الغرب ثمَّة أولئك الذين يتفوّهون بخطاب السوداوى والمهاجر ذى 
المعانى الخفية الملغزة . صوتهم هو الصوت الذى يكشف عن فراغ شبيه بعض الشىء 
بما يصفه أبراهام وتوروك باه مناهض للاستعارة مناهضة جذرية: ذلك التدمير 
الاستيهامى للفعل الذى يجعل الاستعارة ة ممكنة) فعل التعبير بالكلمات عن الفراغ 
الفموى الأصلىء فعل الاجتياف(**) . فالموضوع الضائع - ال ١٠1ء81‏ القومى - يتكرر 
فى الفراغ الذى يصور مسبقا ویفرغ غ مسبقا فى الوقت ذاته ذلك الصوت الواحد الذى 
یجعله 1ناطمںا؛ مشابه) للإدماج الذى يغدو النظير أو الصنو الشيطانى للاجتياف 
وتعيين الهوية. فموضوع الضياع مکتوب على أجساد الشعب» على الحو الذى يتكرر 
فيه فى الصمت الذى يتفوّه بأجنبية اللغة کا قل خو برغو فان حالة القجدة 
التی یعیشھا عامل ترکی فی ألمانیا ھی 


مثل حدث فی حلم حلم به شخص آخر. اا 
المهاجر تخترقه ضرورات تاريخية لايدركها هو أو أى 
ممن يقابلهم . وذلك هوالسبب فى أن حياته تبدو مثل 
e E‏ .. إّهم- وقد قلعوا عن الاستعارة- 
تَستة تستقرَ من خلاله إیماءة فوق أخری» على نحو دقیق لکنه 
معاند» وكومة الإيماءات التى تتکدس ‏ دقيقة بعد دقيقة؛ 
وساعة بعد ساعة» أمر مدهك :عة العمل لا تدز أ 
وقت من أجل الإعداد للإيماءة. والجسد يفقد عقله فى 


# الإدماج ١0ا0۲م١٠٠١1:‏ عملية يقوم الشخص فيها بإدخال موضوع ما إلى جسده ويحتفظ به هذاك 

بأسلوب يتفاوت فى درجةٍ هواميته ویشکل الإدماج هدفاً نزوياً وأسلوباً من علافة إلموضوع مميَزاً للمرحلة 

الفمية . ومع أله ذو صلة مفضلة مع النشاط الفمى وتناول الطعام إلا أنه يمكن أن يماش أيضاً على صلة مع 

مناطق أخرى مولدة للةء ومع وظائف أخرى . وهو يشكل الدموذج الجسدى الأول للاجتياف . والحال» أن 

للإدماج ثلاثة معان تمثل فيه : الحصول على اللذة من خلال إدخال موضوع ما إلى الذات» وتدمير هذا 

الموضوع» وتمثل صفات هذا الموضوع من خلال الاحتفاظ بها داخل الذات. وهذا الجانب الأخير الذى يجعل 
من الإدماج ر کيزة الاجتياف والتماهی. 
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الإيماءة . ونظرا لكتامة التمويه فى الكلمات, .. فاه 
بتطامل شع أسرات الل اشجهرلة كما لها شرب من 
الصمت . ولک يخرج من صمته» فإِنّه يتعلم عشرين 
كلمة من اللغة الجديدة . غير أن ما يذهله فى البدايةء هو 
أن معناها قد تغَيّر إِذٌ تلظ بها . فقد طلب قهوة . كن ما 
أشارت إليه الكلمات بالنسبة للنادل هو أنه يطلب قهوة فى 
بار حيث لا ينبغى أن تطلب القهوة. وقد تعلّم كلمة فتاة. 
لكنْ ما عنته هذه الكلمة حين استخدامها هو أنه كلب 
شهوانى . أمن الممكن الرؤية عبر كتامة الكلمات ؟(°°) . 
عبر كتامة الكلمات نواجه الذاكرة ة التاريخية للام الغربية المضطرة إلى النسيان. 
وكوننا بدأنا هذا الفصل بحاجة الام إلى استعارة» فإننى أودً أن ألتفت الآن إلى 
ضروب الصمت الموحشة لدى الشعب التائهء إلى ذلك الفراغ الفموى الذى يبرز حين 
يقلع التر كى عن الاستعارة ة الخاصة بثقافة قومية hin:‏ فالعودة النهائية هى 
بمثابة أسطورة بالنسبة للمَهاجر التركى» كما يقال لناء كومة توق وصلوات. 5 
تحدث أبداً على النحو الذى تم تخيلها عليه . ليس ثمة عودة نهائية(""). 


إن ما هو ch‏ نا nheں‏ فی تكرار إيماءة بعد إيماءة» وفى الحلم الذى حلم به شخص 
آخرء وفى العودة التى هى أسطورة» لا يقتصر على صورة التكرار وحدهاء بل يطول 
رغبة التركى فى البقاء على قيد الحياةء وفى أن يسمَى» وأن يبّت» مما لا تسمّيه 
الإيماءة بحدٌ ذاتها. فالإيماءة تتداخل وتتراكم على نحو متواصل» دون أن تضيف إلى 
معرفة العمل أو الشغل. ومن غير اللغة التى تمد جسرا بين المعرفة والفعل» ومن غير 
إضفاء طابع الموضوع على السيرورة الاجتماعيةء فإن التركى يعيش حياة الدظير أو 
الصنوء حياة الأوتوماتون . فالاًمر ليس أُمر صراع بين السيّد والعبد» بل مرد محاكاة 
للحياة والعمل فى إعادة الإنتاج الميكانيكية للإيماءات. وكتامة اللغة تخفق فى ترجمة 
صمته أو النفاذ ‏ إليه والجسد يفقد عقله في الإيماءة . وهذه الأخيرة تتکرر ویعود الجسد 
علدهاء لا مكنا بالصمت ونما غير مترجم على نحو مخيفٍ فى موقع نطقه 
العنصري : أن تقول فتاة يعنى أن تكون كلب شهوانياء وأن تطلب قهوة يعذى أن تواجه 
البار الملون. 
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تعود صورة الجسد حیث ما کان ینبغی أن یون سوى أثرهاء بوصفها دالولا أو 
حرفاً. فالترکی بوصفه کلب لیس مجرد هلوسة أو إرهاب» إنه شكل معقّد من الاستيهام 
الاجتماعى. وتجاذب هذا الاستيهام لا تمكن قراءته على أنه نو نوع من الإسقاط 
العنصرى | الجنسانى امألوف حيث تسقط آثام الرجل الأبيض على الرجل الأسودء 
ويتم م احتواء قلق الرجل الأبيض فى جسد المرأة البيضاء التى يحجب جسدها الاستيهام 
العنصرى ويعرضه أو يبديه فى الوقت ذاته . فما يفوت هذه القراءة هو» على وجه 
التحديد» محور تعيين الهوية رغبة رجلٍ (أبيض) فى رجلٍ (أسود) هذا المحور 
الذى يصادق على ذلك التلقظ ويجيزه وينتج ضلال الإحالة البارانوئء الرجل - 
الكلب الذى يراجه اللغة العنصرية بتغايرها الخاص» أجنبيتها الخاصة. 


هكذا يغدو آخر الإيماءة الصامت والكلام المخُفق ما یدعوه فروید ;العضر الذى 
ينتمى إلى القطيع بالنصاتفة ‏ )ء الشخضن الغروت الذي ركن رر الكرة ف 
اللغة قلقًا وعدوانية قديمين بإعاقته البحث عن موضوعات للحب نرجسية يمكن فيها 
للذات أن تعيد اكتشاف ذاتهاء ويقرم علیها amour propre‏ الجماعة. وإذا ما كانت 
رغبة المهاجرين في محاكاة اللغة تئتج فراغًا واحدا فى الإفصاح عن الفضاء 
الاجتماعى ‏ حيث تستحضر كتامة اللغةء فضاتها غير القابلة للترجمة فان الاستيهام 
العنصرى» الذى ینکر تجاذب رغبته» یکشف عن فراغ آخر فی الحاضر. وصمت 
المهاجر يستحث بتلك الاستيهامات العنصرية ية عن النقاء والاضطهاد التى ينبغى على 
الدوام أن تعود من الخارج» كيما تغرب حاضر حياة المتروبولیس» کیما تجعله مألو 
على نحو غریب . والحال» أننا فى السيرورة التی ینتهی من خلالها الموقع البارانوی 
إلى إفراغ المكان الذى يتكلم منه» نبداً برؤية تاريخ آخر للغة الألمانية. 

وإذا ما كانت تجرية ال ١ء٠اا١طإهاءد‏ التركى تمتّل تباين الترجمة ة أو عدم تکافلهاء 
فان الآيات الشيطانية لسلمان رشدى تحاول أن تعد تحدید حدود الأمَّةَ الغربية بحيث 
تغدو أجنبية اللغة الشرط الثقافى الذي لا بد منه لنطق اللغة الام . ففى مقطع روزا 
دیاموند من الآيات الشيطانية يبدو أن رشدى يشير إلى أن من غير الممكن لتغاير 
الفقافة القومية الجذرى أن يخلق أشكالاً جديدة من العيش والكتابة إلا من خلال 
سيرورة التشتيت» فى المعنى» والزمن» والشعوب» والحدود الثقافية والتقاليد التاريخية: 
مشكلة الإنجليز هو أن تاريخهم جرى وراء البحارء بحيث إنهم يعرفون ما يعليه("") . 


301 


ا ن نوا لر اروف اا بان وشک سرا به 
الكلمات كجزء من ترداده ل مشكلة الإنجليز. وروح کلماته هى بمثابة تجسید للسجال 
الذى دمه فی هذا القصل . فقد أشرت إلى ن الماضى القومى السلفى ولغة الانتماءِ 
القديم الى بره تهمشان خاضز حداثة الثقافة القوميةء مشيراً بالأحرى إلى أن 
التاريخ يجرى خارج المركز واللب . وساجلت على الأخص بأن حالات التماس 
اماضی القومی ینبغی ایض أن ری بوصفها فضاءَ متقدّماً من فضاءات الندليل يفرد 
الكليَّة الفقافية للاأمَّةَ . فهو يذخل شكلاً من تغاير التوجه الذی یجسّده رشدی فی 
الشخصيات السردية لكل من جبريل فاريشتا / صلاح الدين شمشاء أو جبريل فاريشتا 
/ الي هنري دياموندء بما يشير إلى أن السردية القومية هى موضع تعيين متجاذب 
لهوية هامش لالتباس المعنى القافى يمكن أن يغدو فضاء لموقع أقلوئ متوتر. ففی 
خضم امتلاء الحياة» وعبر تمثيل هذا الامتلاءء تقَدَم الرواية دليلاً على ارتباك العيش 
العميق. 

تمتّل روزا دیاموندء وقد أُسْبغ عليها مدظر الشبح أو الطيف»ء وغدا التكرار بالنسبة 
لها مصدر راحة نظر] لتقدّمها فى السنَء تمكل ال "1ه أو الوطن الإنجليزى. ثمَّة 
موکب تاریخی بھی عمره ۹۰۰ عام يعبر جسدها الهش الشقًّاف وینقش ذاته» فى 
انشطار لغتها الغريب» العبارات الباليةء العمل غير المكتمل» والمدظر العظيمء كل ذلك 
جعلها تشعر أنها صابةء راسخةء سرمدية» بدلاً من كونها ذلك المخلوق الملىء 
بالصدوع والعيوب كما تعرف نفسها(") ولأن روزا دياموند مبليّة من بيداغوجيات 
الوحدة القومية وأنسابها البالية - حیث تشکل رؤيتها معركة هاستدغز* مرساة كينونتها 
ومرفعة ومتشظية» فى الوقت ذاته» فى ارتباك العيش المتباين اللامتكافئ الذى 
تعيشه الأمَةَء فإن حديقتها الخضراء البهيجة هى البقعة التى يحط فيها جبريل فاريشتا 
حين يسقط من جوف طائرة البوينغ فوق إنجلترا الجنوييةء المخضلة . 


#معركة هاستلفز ع«ناءة8 ١ه 8)٥‏ : معركة سذة ٠٠١١‏ نجح فيها الدرق وليم النورماندى الملقّب 
بالفاتح بإلحاق هزيمة مذكرة بجيش هارولد الإنجليزى؛ لتصير إنجلترا بعدها محكومة من قبل النورماند حتى 
سذة ٠٤۸١‏ ولما كان الدورمان أتباعًا في ولايتهم نورمانديا للتاج الفرنسى» فإن إنجلترا صارت بدورها فى 
وضع التيعية لفرنساء وذلك حتى مجىء أسرة تيودور إلى العرش الإنجليزى سذة .٠٤۸١‏ 
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يفاقم تنگر جبریل بثباب زوج روزا الميت»› سر هنری دياموند» الملأك الكولونيالى 

السابق» وكذلك تنكره ما بعد الکولونیالی»› يفاقمان الانشطار الخطابى بين صورة 
تاریع قومى متصل والصدوع والعیوب التى تعرف روزا نفسها عليها. وما يیرز- على 
مستوى أول- هو حكاية شعبية عن علاقة غرامية أرجنتيدية سرّيةء قائمة على الزناء 
حكاية عن هوی فى البامباس“ مع مارتن دی لاکروز. لكن الأهم من ذلك» وما 
تربطه علاقة متوترة مع الإكزوتيكية أو الغرائبيةء هو ظهور سرد قومی هجین - 
يرل اسي الزمتلون إلى زين عاق مرن ربع تاشر ارين إأ نه 
على تواريخ أخرى وذوات سردية متباينة . ويبرز القطع أو الانشطار فى النطق مع 
زمنيته التكرارية كيما يعيد نقش شخصية روزا دیاموند فى تجسّد جديد مخيف. 
وجبریل - المهاجر الهجين فى ملابسه التنكريةء بوصفه السر هنرى دياموندء يقلد 
ويحاكى الإيديولوجيات الوطنية والبطريركية الكرلونيالية التعاونيةء مجردا تلاك 
السرديات من سلطتها الإمبريالية. وتحديقة جبريل المتكررة تشطب تاريخ إنجلترا 
المتزامن» تلك الذكريات الجوهرانية عن وليم الفاتح ومعركة هاستنغز. . وفي منتصف 
رواية عن رتابة حياة روزا المنزإية الدقيقة والحريصة على الشكليات مع الس هثرى ‏ 
حيث يرتبط الجلس دومآمع الشری** ۔ فان روزا دیاموند یجرفها زمن آخر وذکری 
سرد آخر ويمكلك أن تسمع - عبر المنظر العظيم للتاريخ الإمبريالى - صدوعا وعيوب 
تقکلم بصوت آخر: 

عندئذ بدأت دون أن تزعج نفسها بکان يا ماکان . وسواء 

كان ذلك صحيحاً أو خاطتًا فقد استطاع أن يرى الطاقة 

الرهيبة التى كانت تسرى فى القص... وأن هذه الذكرى 

المؤلفة من مواد مختلطة ملخبطة هى فى حقيقة الأمر 

قلبها ذاته» صورتها... هکذا لم يكن من الممكن التمیيز بين 

الذكريات والرغبات» بين التلفيقات والحقائق الراسخةء لأر 

روزا دیاموند لم تعرف حتی وهی علی فراش الموت كيف 

تنظر إلى تاريخها نظرة مباشرة جريدة(“") . 


#لبامباس 5هم۳۵: سهول وبرارى أمريكا الجذوبية. 
#+# الشرى :5٥۲‏ خمر إسبانية الأصل. 
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وماذا عن جبریل فاریشتا؟ حسن» إنّه القذى فى عين التاريخ» بقعته العمياء التى 
لا تدع التحديقة القومية أن تستقر فى المركز. وتنكره بهيدة الذكورة الكولونيالية 
ومحاكاتها يتيحان لعيوب التاريخ القومى أن تتكلم بسردٍ مفعم بالتجاذب والاختلاط. 
بيد أُنْ هذه الشعوذة السردية على وجه التحديد هى ما يؤسس لإعادة دخول جبریل 
إلى بريطانيا المعاصرة. وهو بوصفه ما بعد كولونيالى ماخر فی الزمن - يهمش 
كلية الثقافة القومية ويفردها . فهو التاریخ الذى جرى فى مكان اخرء وراء البحار- 
وحضوره ما بعد الکولونیالی المهاجر لا يثير نوعا من الخلط المتجانس للثقافات» بل 
يصح عن سرد الاختلاف الثقافى الذى لا يمكن أبدا أن يترك التاريخ القومى أن 
ينظر إلى ذاته نظرة شاملة وجريلة نرجسية. 
1 ذلك أن حدَية الام الغريية هى ظل تناهيها الخاص: الفضاء الكولونيالى الذى 
يؤدى فى جغرافيا الفضاء المتروبولى واسعة الخيالء تكرار أو دعوة المهاجر ما بعد 
الكولونيالى كيما يغرّب كليّة التاريخ. فالفضاء الكولونيالى هو الآن إضافة إلى المركز 
المتروبولى» وهو يقف مع الغرب فى علاقة تبعية وإلحاق لا تعظّم من حضور الغرب 
بقدر ما تعيد رسم حدوده فى تخوم الاختلاف | الثقافي المهددة المتوترةء ذلك 
الاختلاف الذى لا يضيف أبداء بل يظلٌ على الدوام اقل من أمَة واحدة ومزدوجاً. 


ومن هذا الانشطار فى الزمن وفى السرد تبرز للمهاجر معرفة غريبة وقوية هى 

معرفة منفصمة وهدامة فى آن معا ٠‏ ففى هيلته كجبريل رئيس الملائكةء يرى جبريل 
فاریشتا تاريخ المتروبوليس الكذيب: حاضرها الغأاضب الملىء بالأقنعة وضروب 
المحاكاة الساخرة» وهی تتلوى وتكاد تختدذق بعبء ماضيها الذی لم ترفضه ولا يمكنها 
أن تتحمله» محملقة فى كابة مستقبلها التتس ٠٥,‏ ومن سرد روزا دياموند الفاقد للمركز 
دون أن تزعج نفسها بکان يا ما کان» یغدو جبریل- ون یکن علی نحو جنونی مبداأ 
تکرار ساخط: 

هؤلاء الإنجليز الضعفاء! ألم يخطر لهم أن تاريخهم 

سیعود لیدتابهم کالشبح؟ المحلى هو شخص مضطهد 

حلمه الدائم أن يغدو المضطهد (فانون).. .. سوف يجعل 

هذه الأرض جديدة . إنه برل رئيس الملائكة. وأنا 

)١( عائد.‎ 
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فإذا ما كان الدرس الذى يعلمنا إياه سرد روزا هو أن الذاكرة القومية هى على 
الدرام موضع هجنة التواريخ وانزياح السرديات» فإن جبريل- المهاجر الساخط- هو 
فن یات عبره إدراكنا لتجاذب الاختلاف الثقافى: فالإفصاح عبر التباين واللاتكافؤ 
هو ما يبنى جميع سرديات تعيين الهوية» وجميع أفعال الترجمة الثقافية . 

کان ملتصقا بالخصم» وقد التفت ذراعا | أحدهما حول جسد الآخرء فم لفم» زان 
لذیل.... لا مزید من هذه الالتباسات التى تحدثها إنجلئرا: تلك الضروب من الخلط 
التوراتی - الشيطانى... فى القرآن 1۸ : ١٠ء‏ الأمر واضح وضوح النهار.... كم هو 
علمى أكثر؛ ويمكن فهمه تماما ... إبلیس/الشيطان نصير لظلام» جبريل نصير 
النور... آء يا اشد المدن شيطانية وخداعا.. . حسن إذنء مشكلة الإنجلیز هھی› ھی ۔ فى 
كلمة يلفظها جبريل بوقارء كلمة هى الدالول الطبيعى أكثر ى دالول آخر على 
الاختلاف الثقافى ... مشكلة الإنجليز هى... بكلمة واحدة... مناخهم("") . 


اناخ الإنجليزى 

ن نختم بالمناخ الإنجليزى يعنى أن نفيرء فى آنٍ معًاء أشد دواليل الاختلاف 
القومى تغيرا ومحايثة. فهو يحرّض ذكريات الام العميقة المدحوتة فى الطباشير 
والحجر الكلسى» فى التلال المحشوة كما اللحاف» والسبخات المهددة بالريح» رالبلدات 
الهادئة حيث تنقصب الكاثدرائياتء وذلك الركن من أرض أجدبية هى إنجلترا 
الأبدية PEE‏ ذكريات نظيره أو صدوه الشيطانى: حر الهند وغبارهاء فراغ 
إفريقيا المعتمءالعماء المداری الذى كتب له أن یکون استبدادیاً وجامحاً مما جعله جدیرا 
بأن تحقّق فيه المهمة الحضارية. بيد أن هذه الجغرافيات واسعة الخيال والتى طالت 
بلدا وإمبراطوري يات هى جغرافيات راح يعتريها التغيّر» وتلك الجماعات المتخيلة التى 
عرفت على جدود الأمَة ذات الصوت الواحد راحت تغلى بأصوات مخظلفة. وإذا ما 
کنت قد بدأت بتبعثر الشعب عبر البلدان» فإننى أو أن أختم بتجمَّعهم فى المدينةء 
بعودة ما هو شتاتی تی» بما بعد الکولونیالی» ب غانی هاندزورٹ» باندن رشدی التی 
أضفيت عليها الصفة المداريةء وأعيدت تسميتها باسم غريب هو إيلوون ديوون فى 
تنگر المهاجر: فإلی المديدة یأتی المهاجرون»› والأقليات» والشتات كيما يغیروا تار یح 
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الأمّة. وإذا ما كنت قد أشرت إلى أن الشعب يبرز فى تناهى الأمَة» راسم حدود الهوية 
القافيةء َنبا خطاب الأقاليم والزمنيات الاجتماعية ذا الحد المزدوجء فان | المديدةء 
فی الغرب- وعلى نحو متزاید فی غیر مکان- هی التی تور الفضاء الذی تؤدَی فيه 
تعيينات الهوية البازغية وحر كات الشعب الاجتماعية الجديدة. كما أن المديدة- فى 
زماننا- هى المكان الذى يختبر فيه ارتباك العش بأشدّ ما يكون الاختبار. 


ما حاولته فى تلك السرديات التى طعَّمت بها فصلى هذا ليس نظرية عامةء بل 

توترا منتجاً معينا يسم ارتباك اللغة فى مواقع متنوعة من العيش . ولقد اختبرت عدم 
الاستقرار الخفى لدی فانرن والأز مذة ة المتوازية ية لدى كريستيفا والسرد المتباين 
اللامتكافئ لدی حكواتی بدجامين الحديث لا لأشير إلى نوع من الخلاص» بل إلى 
بقاءِ ثقافى غريب يجترحه الشعب. . فالعيش على تخوم التاريخ واللغةء وعلى حدود 
العرق والجنس» هو ما يتيح لنا أن نكون فى موقع يسمح بترجمة ما بينها من ضروب 
الاختلاف إلى نوع من التضامن وأودٌ أن أختم بشذرة كثيرا ما ترجمت من مقالة 
وولتر بنجامين مهمة المترجم . وأملى أن تقرأً هذه الشذرة الآن من حافة الأمَة» وعبر 
معلى المديذة» ومن هامش الشعب» وفى تشتيت الثقافة العابر للأمم: 

كيما ترتبط شظايا إناء بعضها مع البعض الآخر لا بد أن تتبع إحداهما الأخرى 
بأدق التفاصيل دون أن يكون ثمَّةَ حاجة لأن تقشابها. وبالمثل» فان على الترجمة- 
بدلاً من أن تجعل نفسها مشابهة لمعنى الأصل- أن تصوغ ذاتهاء بحب وبالتفصيلء 
تبعًا لطريقة معنى الأصل» كيما تجعلهما كليهما قابلين للإدراك بوصفهما الشظايا 
المكسورة للغة أكبرء شأنها شأن الشظايا التى هى الأجزاء المكسورة من إناء(“). 
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الفصل التاسع 


ما بعد الكولونيالى وما بعد الحديث 
سؤال الفاعلية 


إن ¿ مبداً عدم التعيين هو بالنسبة للبعض مذا ما يجمل 
حرية الإنسان الواعية أمرا قابلاً للفهم. 
جاك ديرڍI« My chances"/"Mes cances"‏ )( 


بقاء الحقافة 


يمل النقد ما بعد الكرلونيالى شهادة على قوى التمثيل الثقافى المتفاوتة واللامتكافدة 
المنخرطة فى نزاع على السلطة السياسية والاجتماعية ضمن النظام العالمى الحديث. 
والمنظورات ما بعد الكولونيالية تنبثق من الشهادة الكرلونيالية التى تقدّمها بلدان العالم 
الثالت وخطابات الأقليات ضمن التقسيمات الجغرافية السياسية إلى شرق وغرب» 
مال رجنود.: وهی منظورات تتدخل فى ٠:‏ '"خطابات الإيديولوجية إلتى طلعت بها 
الحداثة وحاولت أن تضفى معيارية هيمنية على ما بين الأمم» والأعراقء 
والجماعات» والشعوب من تطور متفاوت وتواريخ متبايدةء غالبا ما تكون فى وضع 
غير موات. وهى منظورات تصوغ ما تقوم به من ضروب إعادة النظر النقدية فى 
قضايا الاختلاف الثقافىء والسلطة الاجتماعيةء والتمييز السياسى كيما تكشف عن 
لحظات التناحر والتجاذب ضمن عقَلنات الحداثة بل ان ورا ان نكر ورغن 
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هابرماز لمقاصدنا ونساجل أيضًا بأن المشروع ما بعد الكولونيالى يسعى - على 
المستوى الدظرى العام - لأن يستكشف تلك الحالات المرضيَة الاجتماعية ‏ ضياع 
المعنى» وحالات الشذوذ والخروج على القياس. التى لم تعد تكتفى بأن تتجمّع حول 
التناحر الطبقى» بل راحت تتفرق متحولة إلى طوارئ وعوارض تاريخية مبعثرة على 
نطاق واسع (") . 

هذه العوارض غالبا ما تشكل الأسس التاريخية الضرورية لبلورة إستراتيجيات 
التحرر والانعتاق المتسمة بالقوة والقدرة» ولإبراز التناحرات الاجتماعية الأخرى. فما 
تقتضيه إعادة تشكيل خطاب الاختلاف الثقافى لا يقتصر على تغيير المحتويات 
ل ذ الثقافيةء ذلك أن الانزياح ضمن ذات الإطار الزمنى للتمثيل غير كاف أبدا. 
وما تقتضيه إعادة التشكيل تلك هو إعادة نظرٍ جذرية فی الزمنية الاجتماعية التی 
يمكن أن کب فيها التواريخ العارضة أو الطارئةء وإعادة إفصاح عن الدالول الذى 
يمكن أن تقش فيه الهويات الفقافية. والحالة الطارئة أو العارضة- بوصفها ازمن 
الدال على استراتيجيات هيمنية مضادة- ليست احتفاء ب النقص أوالزيادة أو بسلسلة 
من الأنطولوجيات السلبية الت تؤبد ذاتها. فمل هذه الحالة من عدم التعيين هى 
علامة على الفضاء المتصارع إِّما المنتج الذى تبزغ فيه اعتباطية دالول التدليل 
الثقافى ضمن حدود الخطاب الاجتماعى المنظّمة والمستقرة . 

ويهذا المعنى الصحى والمفيد» فإن سلسلةً من النظريات النقدية المعاصرة تشير إلى 
أن أولئك الذين عانوا عذاب التاريخ ‏ إخضاعاًء وسيطرةء وشتاتاء وانزياحا ‏ هم الذين 
نتعلم منهم أبقى دروس العيش والتفكير. بل إن ثمة اقتداعا متنامياً بأن تجربة الهامشية 
الاجتماعية ‏ كما تظهر فى أشكال ثقافية خارجة على الناموس - هى تجرية فاعلة 
ومؤدّرة تغيّر استراتيجياتنا النقدية. فهى تدفعنا لأن نواجه مفهوم الثقافة خارج 
objets d'art‏ أو أبعد من ناموسيّة فكرة الجماليات» وأن نذكب على | النقافة بوصفها 
إنتاجا المعلى والقيمة ناقصًا وغير منكافئ» غالبا ما يكون مشكَلاً من حاجاتٍ 
وممارسات متبايدة منتجة فى فعل البقاء الاجتماعى . فالثقافة تخلاق نصية رمزيةء 
وتعطى الحياة اليومية المولدة للاغتراب نفحة من الذاتيةء روعدا باللّة. ونفاد ثقافات 
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البقاء لا يجرى فى ال ١۲ند«‏ نه« ٤ود"‏ المنظْم للثقافات القومية بما تزعمه من 
استمرارية ماضٍ أصيل وحاضرٍ حى ETE‏ 
الرومانتيكية القومية العضوية أو فى تلك الأجزاء ذات النزعة الكونية من الكلاسيكية 


والثقافة بوصفها استراتيجية بقاء هى عابرة للقوميات وترجميّة فى لوقت ذ ذاته. 
فهى عابرة للقوميات لأن الخطابات ما بعد الكولونيالية المعاصرة متجذرة فى تواريخ 
نوعية ومخصوصة من الانزياح الفقافى» سواء كانت هذه التواريخالممرَ الأوسط 
للعبودية والعقود المؤقتة» أو الرحلة إلى الخارج التى قامت بها الرسالة الحضارية» أو 
الهجرة العالمثالذية المحفوفة بالمخاطر إلى الغرب بعد الحرب العالمية الثانيةء أو حر كة 
اللاجئين السياسيين والاقتصاديين ضمن العالم الثالث وخار. جه. وهی ترج جمية ة لان 
هذه التواريخ من الانزياح المكانى - المترافقة الآن مع المطامح الإقليمية لتكنولوجيات 
الإعلام العالمية تجعل مسألة الكيفية التى تمارس بها الققافة التدليل» أو مسألة ما تدل 
عليه الثقافة ككلمةء قضية معئّدة بالفعل. 

لقد غدا أمرا حاسمًا أن نميّز بين المظهر الخارجى المتشابه للرموز عبر تجارب 
ثقافية متعددة : أدب» فنْ؛ موسیقاء حياة» موت ۔ وبين الخصوصية الاجتماعية التى 
تسم كل ضَرْبٍِ من ضروب إنتاج المعذى هذه إذيسرى ضمن مواقع ياقية 
ومنظومات اجتماعية مخصوصة من مواقع ومنظومات القيمة. فما يسم التحولٍ 
رالتغيّر الثقافى من بعد , عابر للقوميات: هجرة»› شتات»› انزیاح»› إعادة تموقع ۔ يجعل 
سيرورة ة الترجمة الثقافية شكلاً معدا من التدليل . فما عاد من الممكن الإحالة بسهولة 
إلى < خطاب‌الأمةء أوالشعو ب» أو التراثالشعبى الأصيلء ذلك الخطاب الطبيعى (أو 
المطبع) ا أو تلك الأساطير إلتى هى جزء لا يتجرأ من خصوصية الثقافة. 
رالمزية العظيمة لهذا الموقع- وإن تكن مزية نازعة للاسترار- هى أنه يجعلك تدرك 
على نحو متزاید ن الثقافة مبذية بذاء وان التراث مبتدء ع ومبتکر. 

والمدظور ما بعد الكولونيالى ‏ كما طوره مؤرّخو الثقافة ومنظرو الدب يفترق 
عن تقاليد سوسيولوجيا التخلف أو نظرية التبعيّة . فهو يحاول» بوصفه نمطا من أنماط 
التحليلء أن يعيد النظر فى تلك البيداغوجيات القومية أو المحلية التى تقيم علاقة العالم 
الثالث بالعالم الأول فى بنية ثدائية من التقابل والتضاد. كما يقاوم المنظور ما بعد 
الكولونيالى تلك المحاولات التى ترمى إلى إقامة أشكالٍ كلية من التفسير. وهو يدفع 
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إلي تين الحدود الثقافية والسياسية المعقّدة القائمة عند تلاقى هذين العالمين السياسيين 
اللذين غالبا ما يكونان متقابلين ومتضادين 

إن موقع القيمة الثقافية الهجين هذا العابر للقرميات والترجمى ‏ هو المكان الذى 
يحاول منه المثقف ما بعد الكولونيالى أن يبلور مشروعاً تاريخياً وأدبيًا. وقناعتى 
المتنامية أن ضروب التواجه والتفاوض بين المعانى والقيم المتبايدة ضمن النصيَّةَ 
الكولونيالية» وخطاباتها الحكومية وممارساتها الثقافية » قد أستش رفت ١ع۲!ء]‏ 4| ›»a۷2١۲‏ 
كثيرا من إشكاليات التدليل وإطلاق الأحكام مما درجت مناقشته فى النظرية 
المعاصرة» مثل التجاذب» والإعضالء وعدم التعيين» ومسألة الانغلاق الخطابى» وما 
يعترى الفاعلية من تهديد» والمكانة التى تحتلها القصديةء والتحدى الذى يواجه 
المفاهيم ذات الطابع‌الكلى» وذلك لكى نذكر بعضا قليلاً وحسب من هذه الإشكاليات. 

وبصورة عامةء فإن ثمة حداثة كولونيالية مضادة تعمل عملها فى ركازات 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشر التى نشأت منها الحداثة الغريية فتسائل التاريخانية 
التى تربط عن طريق المشابهة والقياس»ء وفى سرد خطى» بين الرأسمالية المتأخّرة 
وما تبديه ما بعد الحداثة من أعراض التشظى› والصور الزائفة والخلائط. فهذا الربط 
لا يفسر تلك التقاليد التاريخية الخاصة بالعرضية الثقافية وعدم التعيين النصى 
(بوصفهما قوتين من قوى الخطاب الاجتماعى) مما تود فى محاولة إنتاج ذات 
كولونيالية أو ما بعد كولونيالية مستديرة» الأمر الذى يغيّرء فى السياق» من فهمنا لسرد 
الحداثة وقيم التقدم . 

تقتضى الخطابات النقدية ما بعد الكولونيالية أشكالاً من التفكير الديالكتيكى لا تنكر 
أو تلغى الآخرية (المغايرة) التى تشكل الميدان الرمزى لكل من التعيين النفسى 
والاجتماعى للهوية. فما يمقله الناقد ما بعد الكولرنيالى من تباين القيم والأولويات 
الثقافية وعدم تكافدها لا يمكن تطويعه ضمن نظريات النسبية أو التعددية الثقافية. بل 
إن ما تنطوی عليه مثل هذه التواريخ المتباينة من طاقة ثقافية كامنة هو الذى قاد 
فريدريك جيمسون إلى إدراك ما فى النقد ما بعد الكولونيالى الذى يمارسه روبرتو 
ريتامار من إضفاء للطابع الأممى على الأرضاع القومية .لن هذا ربا من 
استغراق الخاص فى العام وامتصاصه فيه» ذلك أن فعاء الإقفصاح عن الاختلافات 
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الثقافية هو ذاته ما يدعونا إلى مساءلة الآخر بقدر ما يدعونا إلى الاعتراف به... فلا 
يختزل العالم الثالٹ إلى آخر للغرب متجانس» ولا... يحتفی احتفاء فارغاً بما فى 
الثقافات الإنسانية من تعددية مدهشة (") . 

والحالء أننا نجد الأسس التاريخية لمثل هذا التقليد الفكرى فى دافع إعادة النظر 
الذى يترك أثره البالغ على كثير من المفكرين ما بعد الكولونياليين. فقد لاحظ 
سی .ل .جيمس مرَةَ- فى محاضرة عامة - أن الامتياز ما بعدا الكولونيالى يتمقّل 
فى إعادة تأويل وإعادة كتابة أشكال ومفاعيل وعى كولونيالىسابق انطلاقا من تجرية 
الانزياح الثقافى اللاحقة التى تسم تواريخ المتروبوليس الغربى القريبة» ما بعد الحرب. 
كما نجد سيرورة مماثلة من الترجمة الثقافية وإعادة التقويم» واضحة فى تقويم إدوارد 
سعيد للاستجابة أو ارد القادم من مناطق ما بعد كولونيالية متباينة بوصفه محاولة 
مفعمة بطاقة هائلة ترمى إلى الانخراط مع العالم المتروبولى فى جهد مشترك من 
إعادة نقش» وإعادة تأويلء وتوسيع مواقع التوتر ومناطق التنازع مع أورويا (°) . 

كيف يغيّر تفكيك الدالولء والإلحاح على عدم التعيين فى الأحكام الفقافية 
رالسياسية»ء ذلك المعنى الذى نعطيه لذات الشقافة والفاعل التاريخى الذى يقوم 
بالتغيير؟ وإذا ما كنا قد نازعناالسرديات الكبرى» فما الزمنيات البديلة التى نخلقها 
كيما نفصح عن تواريخ العرقء والجنس» والطبقة» والأمة التى هى تواريخ 
متبايدة(جيمسون)» وطباقية* (سعيد)ء ومتقاطعة (سبيفاك) ضمن ثقافة عابرة 
للقوميات على نحو متزايد؟ هل نحتاج لأن نعيد التفكير بالمصطلحات التى نتصور 
بواسطتها الجماعة» والمواطدةء والجدسية القوميةء وأخلاقيات الانتماء الاجتماعى؟ 


+ الطېاقgة :contrapurtal‏ شائع لدی إدوارد سعيد. وهو مصطلح مسدَمدٌ من الموسيقاء حيث يشير 
إلى الاستعمال المتزامن للحدين أو أكثر بغية إنتاج المحنى الموسيقى» بما يسمح بالقول عن أحد الألحان إته فى 
حالة تضاد مع لحن آخر. وفى الدقد العربى القديم» يشير الطباق إلى علاقة تضاد دلالى بين الكلمات» لكن 
جذر الفعل يعنى أيضًا التماثل» والتشابه» والتراسل. يقول إدوار سعيد موضحاً معنى الطباقية: حين نعود 
بالدظر إلى الأرشيف الإمبريالىء نأخذ بقراءته من جديد لا واحدياء بل طباقَيًاء بوعى مقآين التاريخ 
المتروبولى الذى يتم سرده ولتلك الدواريخ الأخرى التى يعمل ضدَها (ومعها) الخطاب المسيطر. فى النقطة 
الطباقية للموسيقا العريقة الغربية» تدبارى وتتصادم موضوعات متنوعة إحداها مع الأخرى» دون أن يكرن 
لأى منها دور امتيازى إلا بصورة مشروطة مزقئةء ومع ذلك يكرن فى التعدد النغمى الناتج تلاؤم ونظام 
تفاعل منظم يشدق من الموضوعات ذاتهاء لا من مبدأً لحدى صارم أو شكلى يقع خارج العمل. 
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تقدم القراءة المشهورة بحق التى قام بها فريدريك جيمسون فى كتابه اللارعى 
السياسى لرواية كونراد لورد جيم مثالاً مناسبا على ذلك النوع من القراءة ضذ التيار 
مما پقتضيه التأويل ما بعد الكولونيالىء حين تواجهه محاولات إلغاء التقاطع النوعى» 
أو الفرجات البيديّة اللوعية» التى يتلفظ من خلالها النص الكولونيالى باستنطاقاته 
ونقده الطباقی. فجيمسون؛ إ يقرأ سرد كونراد وتناقضاته الإيديولوجية على أنها 
واقعية محذوفة أو ملغاة. . . مثل عسط٥۸اسة‏ هيغلى(°) » إنمًا يمتّل التجاذيات 
الأساسية التی تسم ما هو أخلاقى(الشرف/الإثم) وما هو جمالی (ما قبل حدیث / ما 
بعد حديث) على أنّها العودة المجازية الأليغورية للنص الفرعى الملموس اجتماعيا مما 
يميّز عقلنة وتشيىء أواخر القرن التاسع عشر. غير أن ما تخفق فى تمثيله على نحو 
واف أليغورة جيمسون الألمعية التى تميز الرأسمالية المتأخرَة هو- فى لورد جيم على 
سبيل المثال - ذلك التوجه الكولونيالى النوعى للمعضلة السردية المحتواة فى التكرار 
المتجاذب والوسواسى لعبارة «كان واحدا منّاء بوصفها المجاز الرئيسى الذى يعبر عن 
التعيين الاجتماعى والنفسى للهوية فى النص بأكمله. فتكرار كان وأحدا متا يكشف 
الهوامش الهشة لمفهومي المدنيَّة الغربية والجماعة الثقافية وقد تعرضا للضغط والشدة 
الكولونياليينء حيث يطالب بجيم فى اللحظة التى يتهدده فيها خطر أن يكون منبوذاء 
أو لیس واحدا منّا. ومثل هذا التجاذب الخطابی فی القلب من قضية ة الشرف والواجب 
لدى الخدمة الكولونيالية يمأل حديةء إن لم يكن نهايةء المثل الأعلى (والإيديولوجيا) 
الذكوريين والبطوليين امميزد ين للانتماء الإنجليزى الإمبريالى المعافى» تلك البقع 
الوردية على الخارطة التى أعتقد كونراد أنّها قد أُثقذت فعلاً بكونها حکرا علی 
الاستعمار الإنجليزى» ذلك الاستعمار الذى يخدم فكرة ة المجتمع المدنى الغربى 
العظيمةء ومثله الأعلى. 

إن النقد ما بعد الكولونيالى إذ يعيد نقش العلاقات الفقافية بين عوالم التناحر 
الاجتماعى إنما بن صضمن مصطلحاته وتقالیده مثل هذا النوع من القضايا. 
فالجدالات الجارية فى ما بعد الحداثة تسائل مكر الحداثة ‏ مفارقاتها الساخرة 
التاريخيةء زمنياتها المتفارقةء تذاقضاتها فيما يتعأق بالتقذم» ما تبديه من معضلة فى 
التمثيل غير أنه لمما غير تغیيرا عمیقاً فی قم هذه الضروب من الاستنطاق؛ وفى 
أحكامهاء أن تنفتح على السجال الذى يرى أن من غير الممكن تصور تواريخ المدنيات 
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المتروبولية دون إثارة السوابق الكولونيالية الهمجية التى ارتکبت باسم مل المدنيّة 
العليا » والذى يرى أيضاًء ويصورة ضمنية» أن لغة الحقوق وإلواجبات» التى هى لغة 
أساسية جد بالنسبة لأسطورة الشعب الحديثةء يجب أن تساءل انطلاقًا من المكانة 
القانونية والفقافية الشاذة القائمة على التفرقة والتمييز التى تخصص للسكان 
المهاجرينء والشتاتيينء واللاجدين. ذلك أن من المحتوم أن يجد هؤلاء أنفسهم على 
الحدود بين الثقافات والأمم» على الطرف المقابل للقانون فى معظم الأحيان . 

ومما يدفعنا إليه المدظور ما بعد الكولونيالى أن نعيد التفكير بضروب الضيق الشديد 
التی يسم بها معلى الجماعة الثقافية الليبرالى القائم على الإجماع والتواطؤ. فهو يلح 
لى أن الهوية الذقافية والساياسنة تبنى غبر شيرورة من النغاين. فمسائل العرق 
والاختلاف الثقافى تدخل فى قضايا الجنس والجنسية وتزيد فى تحديد التحالفات 
الاجتماعية القائمة على الطبقة والاشتراكية الديمقراطية. لقد ولى على نحر 
دراماتیکی زمن تمل الأقليات واستیعابها فی الأفكار الكلية والعضوية عن القيمة 
الذقافية. وتحتاج لغة الجماعة الثقافية لأن غاد الكو نها منطو ما بذ 
الكولونيالىء فى حركة شبيهة بالتحول العميق الذى اعترى لغة الجنس» والذات» 
والجماعة الثقافية» بتأثير النسويين فى سبعينيات القرن العشرين وجماعة الشاڏين فى 
ثمائینياته . 


والسياسةء والماضى والحاضرء والعام والخاص“ بقدر ما تشگل کینونتها لمتألقة لحظة 
لذةء أو تذويرء اوور والحال» أن مثل هذه المواقع السردية هى الأمكنة التى يسعی 
الامتياز ما بعد الكولونيالى لأن یؤگد منها علی بعدٍ تعاونی جدید ويوسعه» سواء ضمن 
هوامش الفضاء - الام أو عبر الحدود بين الأمم والشعوب . واستخدامى النظرية ما 
بعد البديوية يدبع من هذه الحداثة ثة المضادة ما بعد الكولونيالية . فأنا أحاول أن أمدّل 
هزيمة معينةء أو حتى استحالة معينة» منى بها الغرب فى إقراره وشرعذته فكرة 
الاستعمار. ولقد الت فعا بتاريخ هوامش الحداثة التابع ‏ لا بإخفاقات التمركز 
على اللوغوس ۔ أن أعيد الدظر- ب بعض الشىء- فيما هو معروف» وأن أعيد تسمية ما 
بعد الحديث من موقع ما بعد الكولونيالى. 
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أزمنة جديدة 
يتسم موقع النطق الذى تدطلق منه الدراسات الثقافية المعاصرة ة بأنّه مع وشل 
ی د را فهو يحاول أن مش سلسلة من خطابات الخري التى ّت 
استراتيجياتها جول مواضع التمثيل غير المتكافلة حيث ثمَّة تاريخ من ا وسوء 
التمثيل مشترك بين النساءء والمثليين» ومهاجرى العالم الثالث» على سبيل المثال. 
غيرأن الدواليل اتی تبنی مثل هذه التواريخ والهویات ‏ مثل الجنس»› والعرق»› ورهاب 
المماثل» وشتات ما بعد الحرب» واللاجئين› » والتقسبيم الدولى للعمل» وهلم جرا ل 
تختلف من حيث محتواها وحسب وما غالبا ما تنتج منظومات من التدليل متنافسة 
وتنب على أشكال متميزة من الذاتية الاجتماعية . وکیما يقدم النقاد المعاصرون 
مخیالاً اجتماعياً قائمًا على الإفصاح عن لحظات التاريخ والشقافة المتباينةء بل 
المتغارقة؛ فإنهم يلجئون إلى زمدية الاستعارة اللغوية التى هى زمدية خاصة . وليدو 
الأمر كما لوان اعتباطية الدالول ¢ وعدم تعیین الكتابة 6 وانشطار ذات النطق » هذه 
المفاهيم النظرية › ت تقدَّم أشدٌ التوصيفات فائدة فيما يتعأق بتشكل الذوات الثقافية ما بعد 
الحديثة. 
هاهو كورنيل ويست يعمل نوعًا من التفكير القائم على مجاز الجزئية* (التشديد 
لي) فى محاولته الكلام على مشاكل التوجه فى سياق ثقافة سوداء » راديكالية › 
ميالة إلى الممارسة : 
ثمَة فصاحة هائلة توقعها قرعة الطبل الأفرد يقية وتجعلها 
... نتاجا أُمیرکیاً ما بعد حداٹی :فلا وود و لذات 
تعبَّر عن قلق أصلى يل لذات متشظيةء منتزعة من 
ايى و الحاضر» تلنج نتاجًا متغايرا على نحو 
مبتکر.. .. إنها جزءِ وشذرة من الطاقات الهدامة لدی 
الشبيبة السوداء الفقيرة › تلك الطاقات التى لا بذلها من 
أن تتخذ نمطا ثقافيا من أنماط الإفصاح () . 


#مجاز الجزئرة 01 1٣۸ر‏ : شکل بلاغی یطلق فیه الجزء لیراد به الكل ویذا یفهم شیء آخر ضمن الشیء 
المذكور. وعلى سبيل المثال» فإن الخبز يقوم مقام القوت الذى يتم تناوله كل يوم فى العبارة : أعطنا خبزنا 
کفاف يومتا. 
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وإذْ يكتب ستيوارت هال من منظوره المتشظين» والمهمشين» والخاضعين للتمييز 
العرقى من الفقراء ما بعد التاتشريين» فإنه يسائل وعظية الأرثوذكسية اليساريةء 
حیث لا نكف عن التفکیر بمنطقٍ سیاسی خطی أحادی لا 
يقبل العكس» مدفرعین بکیان مجرد ندعوه الاقتصاد و 
رأس المال الذى يتكشف سائرا نحو نهايته المقررة سلف () . 


وکان قد سبق لستيوارت هال - فى كتابه الذى اقتطفنا منه هذا المقطع» أن 

استخدم الدالول اللغوى كاستعارة لمنطق الإيديولوجيا السياسى المتباين والعارض: 
الدالول الإيديولوجي متعدد اللمجات على الدوام» وله 
وجه جانوس؛ أى أنه من الممكن أن يعاد الإفصاح عنه 
خطابیًاً بحیث یبنی معانی جديدة» ویتصل بممارسات 
أجتماعية مختلفة› ويموقع الذوات الاجتماعية على نحو 
مختلف . ان ل¿ التشكيلات ت الرمزية أو الخطابية الأخرى» 
فإن الإيديولوجيا تجمع عبر مواقع مختلفة بين أفكار 
واضحة التباين› بل ومتذاقضة فی بعضص الأحيان. 
ووحدة الإيديولوجيا هى من ذلك النوع المعقّد والذى 
يوضع بين أقواس على الدوام» حيث تخيط معا عناصر 
لیں لھا ایانتماء ضروری او دائم ٠‏ وبهذا المعنىء فان 
الإيديولوجيا 0 على الدوأم حول منغلقات أعتباطية 
وليست طبيعية (۸ 


تطرح الاستعارة اللغوية مسألة الاختلاف والتباين الفذقافيين»› وليس فكرة التنوع 
الثقافى التعددى التى هى فكرة إجماعية ومركزية إثنية. ٠‏ وهذه الاستعارة تمدّل زمنية 
المعنى الثقافى على نها متعددة اللهجات»من الممكن أن يعاد الإفصاح عنها خطابياً. 
فهى زمن من أزمنة الدالول الذقافى يخلخل أخلاقيات التسامح الليبرالية وإطار 
التعددية الثقافية التعددى . وقضية الاختلاف الثقافى تبرزء نحو متزایدء فی 
إجظات الأزمات الاجتماعية» ومسائل الهوية التى تطرحها هى مسائل متوترة» حيث 
تي الهذية إِمَا من مرقع الهامشية أو فى محاولة للاستيلاء على المركز: وبذا تكرن 
cex-centric‏ بالمعنیین* . وهذا ما يصح فی بريطاتيا اليوم - وبصورة مؤكّدة - على 
الفنَ والسينما التجريبيين المنبثقين عن اليسارء والمترافقين مع تجربة الهجرة والشتات 
ما بعد الكولونياليةء ويفصحان عن استكشاف ثقافى لإثنيات جديدة. 
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واستعارة هال اللغوية لا تدزع الطابع التاريخى عن سلطة الممارسات التقليدية 
المعتادة؛ أى عن علاقة الثقافة بالماضى التاريخى - فتلك اللحظات التى توذر المرسى 
والملاذ یعاد ت تقويمها على أنها شكل من الأسبقية قبل بلا أولوية أو تفوق قتفنتمد 
سببیته فعالیتها من أنه یعود ليزیح الحاضرء ويجعله متفارقًاً. وهذا النوع من الزمنية 
امتفارقة يحظى بأهمية عظيمة بالنسبة لسياسات الاختلاف الثقافى . فهو یخلق زمتا 
دال لنقش التباين أو التفاوت الخقافى حيث لا يمكن إلغاء الاختلافات أو إضفاء طابع 
اة عايها إذ تفل الفضاء ذاته على نحو من الأنحاء() . ومثل هذا الشكل الحّدى 
من التعيين التقافى للهوية وثيق الصلة باقتراح تاياور عقلانية حد أدنى تكون اساسا 
لأحكام غير متمركزة إثنياًء وعابرة للثقافات . ذلك أن مفعرل التباين والتفاوت الثقافى 
يتمدّل فى المضى بنا أبعد من المعايير الصورية للعقلانيةء وتوجيهنا نحو فعالية 
الإفصاح الإنسانى التى تعطى لقيمة العقلانية معناها (') .(التشديد لى) 
وعقلانية الحد الأدنى» بوصفها فعالية الإفصاح التى نجسدها الاستعارة اللغويةء 
تذخل التبدل على ذات الثقافة من كونها وظيفة أبستمولوجية إلى كونها ممارسة 
للنطق . وإذا ما كانت الثقافة بوصفها أبستمولوجيا تركز على الوظيفة والقصد فإن 
الثقافة بوصفها نطقًا تركز على التدليل والتمأسس» فإذا ما كان الأبستمولوجى ينزع 
إلى أن يعكس مرجعه أو موضوعه التجريبى» فإن النطقى يحاول على نحو متكرر أن 
يعيد نقش وتموضع الاذعاء السياسى بالتفوق والتراتبية تبية الثقافية (أعلى/ ادن لا 
لھم) فی التأسيس الاجتماعى للنشاط الدال . فالابستموا لوجى حبيس الحلقة التأويليةء 
حبيس توصيف العناصر الفقافية على النحو الذى تزع فيه إلى كليّة من الكليات. أَمّا 
النطقى فهو سيرورة حوارية تحاول أن تتعقّب حالات الانزياح وإعادة الاصطفاف 
التى هى المفاعيل المترتّية على التناحرات والتمفصلات الاجتماعية»ء ويذا تهدم 
الأساس المنطقى لأحظة الهيمنية وتموقع مواضع هجيذة وبديلة من التفاوض الثقافى . 
يكشف تحولى من الثقافى بوصفه موضوعا أبستمولوجيا إلى الثقافة بوصفها موقع 
نطق وأداء عن إمكانية أن يكون للمعنى القافى أزمنة أخرى (أزمنة ارتجاعيةء 
وأزمنة مسبقة التصور) وفضاءات سردية أخرى (فضاءات استيهاميةء وفضاءات 
استعارية) .أ غایتی من تحدید حاضر اللطق فى إفصاج الثقافة فهى أن أوفر 
سيرورة يمكن من خلالها للاآخرين الخاضعين للتشيىء والمحولين إلى موضوعات ان 
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يتحولوا إلى ذوات تاريخهم وتجريتهم. والحال» أن لسجالى النظرى هذا تاريخ وصفي) 
فى الأعمال حديثة العهد التى قَدّمها فى الدراسات الأدبية والثقافية كناب بريطانيون 
سود وأفرو أميركيين. وعلى سبيل المثال» فإن هورتنس سبيلرز يثير حقل إمكانية 
النطق كيما يعيد تكوين سرد العبودية: 

بقدر ما نعيد فتح منغلق العبودية فإننا نتقدّم بسرعة إلى الأمام نحو ما يومى إلى 
مشروع رمزى يسبب الدوار» حيث يتضح على نحو متزايدٍ أن التركيب الثقافى الذى 
ندعوه ب العبودية لم يكن متجانا أبدا فى ممارساته ومفاهيمه ولا موحدا فيما أُسفر 
عنه من وجوه( 8 

أ دیبورا مکدویل فتساجل- فی قراءتها عمل آن ولیامز ۸0۰ ٥۸‏ - ن زمنية 
النطق الحاضر وخطاباته. . .المرب على نحو متغاير ومختلطء والتى تتكثف فى 
RES E‏ ب نقد الذات ونقد التقابلات 
الثنائية. . . ومسائل السياسة وإشكاليات اللغة والتمثيل (' ) . وذلك فی حین یکتب بول 
a‏ ی عن‌جماعة الموسيقا السوداء ‏ الراب» والأب» والسكراتشنغ ۔ تلك الجماعة 
الحوارية والأدائيةء فيرى فيها طريقة لتكوين معنى منفتح للجماعة | السوداء فى 
ضريات الحاضر المتحولة والمتغيرًة") . ومؤْحّراًء خاض هوستون أ.بيكر الابن 
سجالاً جريئا ضدَ الوعظية الثقافية الرفيعة ودفاعًا عن اللعبة الصوتية جداء جدا فى 
(موسیقا) الراب والتی تبرز باھتزازاتھا فى عنوان مقالتa Hybridity, the Rap Rac,‏ 
and the pedagogy of the 1990s"‏ ا(لهجنة› وسلالة الرّاب» وبيداغوجيا تسعينيات القرن 
العشرين) ۶( .أمّا هنرى لويس غيتس الابن» فى تقديمه المتبصّر لأنطولوجيا النقد 
النسوى الأسو د» فيصف ضروب التدازع والتفاوض لدى النسريات السوداوات على أنها 
استراتيجيات ثقافية وتصية تتسم بالقوة لأن الموقع الدقدى الذى تشغله خالٍ من 
الاستقطابات المقلوبة التى تقتضيها سياسات الإقصاء المضادة : 

لیں لديهن أى هاجس لأن يتوصلن إلى أية صورة ذاتية 
أحاديةء أو إلى سن القوانين التى تحدد من يمكذه أن 
يتكلم فى هذا الموضوع ومن لا يمكذه» أو إلى حراسة 
الحدود بين نحن وهم(°') 
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وما يلفت الانتباه بشأن التركيز النظرى على حاضر النطق بوصفه استراتيجية 
خطابية تحررية هو ما يطرحه من أن الإفصاح عن التعيينات الثقافية البازغة للهوية 
يتم على الحافة الحذية للهوية» فى ذلك المنغلق الاعتباطى» تلك الوحدة. . . بين 
أقراس(هال) مما تؤديه الاستعارة اللغوية علي نحو شديد الوضوح. فالنقّاد ما بعد 
الكولونياليين والسود يطرحون أشكالاً من الذاتيات المتنازعة القادرة على محو 
سياسات التقابل الثدائى» تلك السياسات التى هى مقلوب السياسات الإقصائية 
(غيتس) . وبذاء نجد أن ثمَةَ محاولة لبناء نظرية فى المخيال الاجتماعى لا تتطلب ذاتا 
تعبّر عن قلق أصلى (ويست)ء أو صورة ذاتية أحادية (غيتس)» أو انتماء ضرورى 
دائم (هال) . وبذاء يغدو العارض والحدى زمنى وفضائىئ التمذيل التاريخى لذوات 
الاختلاف الثقافى فى النقد ما بعد الكولونيالى . 

إن ما يؤدیه حاضر النطق المتفارق ومتعدد اللهجات من تجاذب هو ما ينتج 
الغاية التى تتوخاها الرغبة السياسيةء ما يدعوه هال ب المنغلق الاعتباطى > على شاكلة 
ادال . غير أن هذا المنغلق الاعتباطى هو أيضا ذلك الفضاء الثقافى الذى يكشف عن 
شكال جديدة من تعيين الهوية يمكن أن تبذر الخلط والاضطراب فى استمرارية 
الزمنيات التاريخيةء وتريك تر تيب الرموز الثقافيةء وترج التقليد والتراث . فقرعة 
الطبل الإفريقية توفع ما بنذ الندانة ثة الأميركية السوداء المتغايرة» منطق السياسة 
الاعتباطى إنما الاستراتيجىء» وهذه اللحظات تنازع ما ينطوى عليه فرع التاريخ 
الثقافى من نزعة وعظية. 

لیس پمقدورنا أن نفهم ما يطرح على أنه أزمنة جديدة ضمن ما بعد الحداثة ‏ 
سياسات تنطاق من موقع النطق الثقافى» دواليل ثقاذ فية نظ على هرامش الهوية 
والتناحر الاجتماعيين- إذا لم نستكشف ولو بإيجاز تناقضات الاستعارة اللغوية 
ومفارقاتها. ففى كل مثإل من الأمثلة التى قدّمتهاء تكشف الاستعارة اللغوية عن 
فضاء يستخدم فيه ضرْب من الانفتاح النظرى للانتقال إلى أبعد من النظرية ٠‏ حیث 
يستشرف شكل من التجربة والهوية الذقافيتين فى توصيف نظرى لا يقيم نوعا من 
الاستقطاب بين النظرية والممارسة» ولا يجعل النظرية سابقة على عرضيَة التجرية 
الاجتماعية. بل إن هذا ال أبعد من النظرية هو ذاته شكل حدَى من التدليل يخلق 
فضاء للإفصاح عن التجرية الاجتماعية إفصاحًا عارضاًء وغير متعيّن» يحظى 
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بأهمية خاصة فى استشراف الهويات الثقافية البازغة. إلا أن تمثيل التجرية هنا يتم 
دون الواقع الشفاف كما هو الحال لدى التجريبية وخارج التسيّد القصدى الذى يمارسه 
المؤلف . ومع هذاء فإن تمثيل التجرية الاجتماعية على أنهّا عرضيّة تاريخية ۔ على 
أنها عدم التعيين الذى يجعل الهدم وإعادة النظر ممكنين ‏ هو الذى يعنى عناية 
عميقة بأسدلة الإقرار أوالشرعنة الثقافية . 
ولكى أثير هذا الأبعد من الدظريةء فإننى ألتفت إلى استكشاف رولان بارت فضاء 

خارج الجملة الثقافى . حيث أجد فى كتابه لذ اللص إشارة حاذقة إلى أن ما يواجهه 
المرء أبعد من النظرية لا يقتصر على نقيض النظرية» النظرية / الممارسة» إّما هو 
خارج يضع الإفصاح عن كليهما- النظرية والممارسةء اللغة والسياسة- فى علاقة 
منتجة على نحو شبيه بفكرة ديريدا عن الإضافة: 

حدٌ أوسط ليس ديالكتيكباء بنية إسنادٍ مشترا ک» لا یمکن 

إدراکها هی ذاتھا من خلال مستداتها التی توزعها. . 

فتن الأمز ُن هذه القدرة. . . تبدى افتقارا إلى ق 

بل الأمر أن هذا العجز هو عنصر مكون من عناصر 

الإمكانية التى تسمح بقيام منطق الهوية"') . 


خارج الجملة 
بين النرم والبقظة على کرسی فى حانة من الحانات الت ت SSS‏ 
NT‏ قرقعة کراس رک عربية» فرنسية a‏ )1۷( . فجأًة ي يتحول الكلام 

الداخلى للكاتب ليغدو فضاء السوق المراكشى الفسيح: 
كانت تمر عبری کلمات» وتراکیب» وأطراف صیاغات درن أن تتشكل جملة 
واحدةء كما لو أن هذا هو قانون مل اللغة . كان هذا الكلامء الشقافى إلى حدٌ بعيد 
والهجمی لي حذ بعيد فى الوقت ذاته» کان متقطع ومفرداتیًا فی امقام الأولء ولقد 
أحدث لدی _ - من خلال تدققه الظاهر- ضرڊ ا من الانقطاع النهائى» فهذه اللاجملة 
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لم تكن بأى حال من الأحوال شيا عاجزا عن بلوغ الجملةء أو شيا هو ما قبل الجملةء 
كانت: ما هو... خارج الجملة *) . (التشديد لى) . 

وفى مثل هذا الموضع» يقول بارت» تسقط جميع علوم اللغة التى تقيم اعتبارا 
مفرطا للنحو الإسنادى . وبسقوطها يغدو من الممكن هدم سلطة الاكتمال التی تحدد 
سيادة الجملة وتسم فاعلیهاء شأن eاiة؟ voi‏ رفيعة» عزيزةء لم تسب بسهولة(") , 


أمّا ما يحل مكان تراتبية الجملة وإخضاعاتها فهو الانقطاع النهائى للنص رز کل 
من الكتابة يصفه بارت بأنه كتابة بصوت مرتفع. 


نص حوادث نابضةء اللغة وقد اكتست لحمًاء نص حيث يمكن أن نسمع رئّة 
الحنجرة ... صوت مجسم بجسده الكامل: إفصاح اللسان» لا معنى اللغة('") . 

لم العودة إلى حلم اليقظة الذى يراه السيميائى؟ لم نبأ ب نظرية مثل قصةء 
أوسرد» أو نادرة» ولا نبد بالتاریخ أو المنهج؟ يثير البدء بالمشروع السیمیائی ‏ تعداد 
جميع اللغات التى تبلغ السمع ‏ ذكريات التفوذ ذ الأساسى الذى تحظى به السيمياء 
ضمن خطابنا النقدى المعاصر. ولذاء فإن هذه ال ١ء‏ انام تكرر وتعيد بعض 
الثيمات الكبرى فى النظرية المعاصرة كما تطرحها الممارسة السيميائية : المؤلف 
بوصفه فضاء من النطق» تشكُل النصية بعد سقوط الألسنية » التوتر بين جملة الذحو 
الإسنادى وذات الخطاب المنفصلة ١التفارق‏ الدرامى بين المفردة والقواعد كما يتجلى 
فی تحرر الدال (وریما انفلاته) . 

هكذا يكون وقوعنا على حلم اليقظة الذى يراه بارت بمثابة اعتراف بالمساهمة 
التكوينية التى أسهمت بها السيمياء فيما يتعلق بتلك المفاهيم الشهيرة - الدالولء النض: 
النص المحدو د» نسق الكلام الفردى » ال eاںاتإء 6‏ التى غدت بالغة الأهمية منڏ ن أن 
عبرت إلى لاوعى مهنتنا النقدية . وحين يحاول بارت - بألمعيته اللماحة والمزاجية- 
أن يخلق فضاء للذ النص فى مكان ما بين الشرطى السياسى وشرطى التحليل 
النفسى۔ أى بين السخف و/أوالإثم» فاللذة | ِم أن تكون تفاهة أو عبثاء فكرة طبقية أو 
وهم'") ۔ فإنّه يثير ذكريات محاولات جرت» بين أواخر سبعينيات القرن العشرين 
وأواسط ثمانينياته» للتمسك الصارم بالخط السياسی بینما اکان الخط الشعرى يكافح 
لتحرير نفسه من اعتقاله ما بعد الألتوسرى. أى إثم» أيَةَ لذ 
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ليس من شأنناء الآن» أن نجعل من النظرية ثيمة. واختزال حلم اليقظة الغريب 
العجيب الذى يحلمه معام | لسيمياء- وهو ثمل بعض الشىء- إلى مجرد تکرار آخر 
تلك اللازمة النظرية عن موت المؤّف» هو صرب من الاختزال المفرط . ذلك أن حلم 
اليقظة يأخذ السيمياء بالدهشةء ويحول البيداغوجيا إلى استكشافٍ لحدودها الخاصة. 
فإذا ما قصرت سعيك على الوعظى أو التأويلىء لن يكرن لك أن تقبض على اللحظة 
الهجينة خارج الجملةء تلك اللحظة التى هى ليست تجربة تمامًاء ولا هى بالمفهوم» 
حلم جزئيّاء تحليل جِزئِيًاء لا هى بالدال ولا بالمدلول. وهذا الفضاء المتوسط بين 
النظرية والممارسة هو فضاء يبذر الاضطراب فى الحاجة السيميولوجية الانضباطية 
إلى تعداد جميع اللغات التى تبلغ السمع . 

حلم اليقظة الذى يجلمه بارت هوإضافةء ولیس بدیلا أداء فى العالم الواقعى - 
کما یقول فروید a‏ 
متباينة ومتفاوتة› ورغبات كرة وسيناريوهات منفصلة .اما معنى الاستيهام فلا 
يظهر فى القيمة الإسنادية أوالإخبارية التى قد ننسبها إلى الوجود خارج الجملة. 
وبالأحرى»ء فان بنية النصٌ الأدائية تكشف عن زمنية للخطاب أحسب انها ةة 
وذات دلالة . فهى تكشف عن استراتيجية سردية تتعلق بظهور وتفاوض تلك 
الفاعليات الهامشية» أو الأقلويةء أو التابعة» أو الشتاتية التى تحفنا على التفكير عبر 
وأبعد من النظرية. 

إن ما يقع خارج الجملة آخذا شكل الحكاية أو النادرة هو ذلك الفضاء الإشكالى ‏ 
الأدائى لا التجريبىء غير الوعظى إنما غير البعيد كثيرا عن النظرية الذى تتكلم 
عليه النظرية ما بعد البيوية بأصواتها المتنوعة الكثيرة . فعلى الرغم من سقوط ألسنية 
إسناديةء يمكن التنبؤ بهاء إلا أن فضاء اللاجملة ليس نوعا من الأونطولوجيا السالبة: 
ليس ما قبل الجملة بل شىء کان پمكن له أن يبلغ الجملة ومع ذلك هو خارجها, .ومن 
الواضح أن هذا الخطاب هو خطاب عدم التعيينء > وانتفاء قابلية التوقع» خطاب ليس 
بالعارض أو السالب تماما ولا هو بالمرجأ إلى مالا نهاية . كما أن خارج الجملة لیس 
فى تقابل أو تضاد مع الصوت الداخلىء واللاجملة لا ترتبط بالجملة على أنها القطب 
المقابل لها. وبذا فان ذلك الوقوع الأبدى فى سر مثل هذه المواجهات الأبستمولوجية 
- كما يقول ريتشارد رورتى - يقطع الآن ويستنطق فى ازدواجية الكتابةء ثقافى إلى 
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حدٌ بعيد وهمجى إلى حدٌ بعيد فى الوقت ذاته »كما لو أن هذا هو قانون مثل هذه 
اللغة("") . وهذا ما يبذر الاضطراب فيما يدعره ديريدا بالتقطيع الغربىء ذلك الفضاء 


الأونطولوجى المرسوم بدقة بين الذات والموضوعء والداخل والخارج (""). وما اود أن 
أستكشفه خارج الجملة هو سؤال الفاعليةء على اللحو الذى تظهر فيه بالعلاقة مع 


العإرض وغير المتعيّن. ولكئنى أود أن أحافظ - على طول الخط - على ذلك المعنى 
امهدد والمخيف الذى تكون فيه اللاجملة متماسَة مع,الجملةء قريها إنما مختلفة عذهاء 


دون أن تقتصر على کونها مجرّد تخریب فوضوی يحل بها. 


طنجة أم الدار البيضاء؟ 
ما نقع عليه جارج الجملة» أبعد من التقطيع الغربى» هو ما سأدعوه زمنية طنجة. 

وهى بنية زمنية لا تظهر إلا ببطء ويصورة غير مباشرة» مع مرور الزمنء كما 
يقولون فى حانات مراكش» سواء فى طنجة أو الدار البيضاء. غير أن هنالك اختلاقًا 
مهما بين الدار البيضاء وطنجة. فمرور الوقت فى الدار البيضاء يحفظ هوية اللغةء 
ذلك أن إمكانية التسمية يثبتها التكرار على مر الزمن: 

تذکر هذا 

إن قبلة تظل قبلة 

وتنهيدة ليست سوى تذهيدة 

والأشياء الجوهرية تظل صحيحة 

على مر الزمن. 

کازابلانکا 


إن العبارة اعد ياسام *ء التى لعلها أشهر طلب للتكرار فى العالم الغربىء تظل 
نشدأناً للمشابهة وألمماثلة» وعودة إلى الحقائق الأبدية. 


#عبارة أُعد يا سام» والمقطع الغدائى الذى قبلهاء من فلم كازابلانكا الشهير. وبالطبع فإِن کازابلانكا تعلى 
الدار البيضاء. 
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أنَا فى طنجةء فمرور الزمن ينتج زمنية تكرارية تمحو الفضاءات الغربية للغة - 
داخل /خارج»› ماضٍ /حاضر. تلك المواقع الأبستمولوجية التأسيسية فی کل من 
التجريبية والتاريخانية الغربيتين. فطدجة تكشف ضمن الدالول عن علاقاتٍ مكانية 
وزمانية متفارقة ومتباينةء عن اختلاف داخلی فیما یذعی بالعنصر الجوهری 
(0اe‏ )ادا سمةء حرف» علامة أساسية) (٠‏ . ذلك ن اللاجملة ليست قبلا (سواء 
كان هذا القبل هو الماضى أو سابقه ما) ولا داخلاً (سواء كان هذا الداخل عمقا أو 
حضورا) ونما ھی خارج ١٣٣ءء-×ء‏ مکانیا يا وزمانياً على السواءء بينى» على الحدودء 
يقاطع» ويقلب الداخل خارجا) . ففی کل ضرْب من ضروب النقش هذه ثمَة ازدواج 
وانشطار للأبعاد الزمانية والمكانية فى فعل التدليل ذاته. وما يبزغ فى هذا الشكل 
المتوتر والمتجاذب من شكال الكلام ‏ الثقافی إلى حدٌ بعيد والهمجی إلى حدٌ بعيدٍ فى 
الوقت ذاته. هو سؤال عن ذات الخطاب وفاعلية الحرف: أيمكن أن يكون ثمَةَ ذات 
اجتماعية ل اللاجملة؟ أيمكن أن نتصور فاعلية تاريخية فى اللحظة المحفارقةء 
اللامتعيدة التى هى لحظة خارج الجملة؟ هل الأمر كله مجرّد استيهام نظرى يختزل 
كل شكل من أشكال النقد السياسى إلى حلم يقظة؟ 

إن هذه الضروب من القلق والتوجس حیال فاعلية ما هو معْضل ومتجاذب لتغدو 
أکثر حدَّةٌ حین تق دعاوی سياسية بشأن ما نّم به من فعلٍ استراتیجی . وهذا على 
وجه الدفة هو موقع تيرى إيغلتون مؤخراء فى نقده ما تقصف به ما بعد البديوية من 
تشاؤمية ليبرتارية: 

(هى) ليبرتارية لأن شينًا من النموذج القديم الخاص ب 
التعبير / الكبت لا يزال يلوح فى الحلم بدال يعوم بحرية 
مطلقة» وفى الحلم بإنتاجية نصية لا نهائيةء وبوجود يعم 
بالتحرر من قيود د الحقيقة والمعنى والشأن الاجتماعى . 
وهى تشاؤمية لأن كل ما يعترض سبيل مثلٍ هذا الإبداع 
كالقانون› والمعنى» والقوةء والانغلاق ‏ يعترف بأنّه 
جزء لا يتجزاً من هذا الإبداع ذاته» فى نوع من الإدراك 
الشكوكى لتراكب السلطة والرغبة("") . 
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إن الفاعلية التى ينطوى عليها هذا الخطاب تتجسند فى بتية من مفاوضة المعنى 
ليست انعداما للزمن عائمًا بحرية بل فترة زمدية فاصلة* ‏ لحظة عارضة أو طارئة - 
فى التدليل على الانخلاق. فطنجة» أو دالول اللا جملةء تتحول ارتجاعياء فى نهاية 
مقالة بارت» إلى شكل من الخطاب الذى يسميه الكتابة بصوت مرتفع هى مثال على 
سيرورة تتم فيها مفاوضة القصدية استعادي) ("") . فالدالول يجد انغلاقه ارتجاعيا فى 
خطاب یتوفعه مسبقا فی الاستیهام السیمیائی: ویذا یون ثم تماس» وتماد» بین 
طنجة (بوصفها دالولا) والكتابة بصوت مرتفع (بوصفها تشكيلاً خطابيا)**ء من 
حیث إن الكتابة بصوت مرتفع هى نمط النقش الذى تمدّل طنجة دالولا من دواليله. 
وٳذا لم يکن ڈ ثمة سببية صارمة بين طنجة بوصفها بداية الإسناد والكتابة بصوت 
مرتفع بوصفها النهاية أو المنغلق ئه ليس ثمَة أيضً ذلك الد العائم بحرية أو تلك 
اللانهائية فى الإنتاجية النصّية. ثمَّةَ الإمكانية الأعقد المتمئلة فى مفاوضة المعلى 
والفاعلية عبر الفترة الفاصلة فيما بين الدالول (طندجة) وإطلاقه لضرب من الخطاب 
أو السردء حيث تكون علاقة النظرية بالممارسة جزءا مما دعاه رودلف غاشيه 
بالإسناد المشترك. وبهذا المعنى» فإن الانغلاق يبدأ أو يوضع موضع التنفيذ فى لحظة 
التكرار العارضة أو الطارئةء فى تداخل دون تكافؤ:"مل:إم؟ .)١(‏ 

زمنية طنجة درس فى قراءة فاعلية النص الاجتماعى على أنَّها متجاذبة ولاحذة 
(تستعمل الکلمات فی غير ما وضعت له) **** . وکانت غایاتری سبيفاك قد وصفت 


#الفترة الزمدية الفاصلة ع٥1-٥:1:‏ مصطلح أساسى لدى هومى باباء وسوف يتضح معناه شيدًا فشيداً. وفى 

المعجم» فإن ٠-1٠8‏ )هى فترة من الزمن بين حدثين مرتبطين» كالفترة بين اتخاذ قرار وتدفيذه أو بين 
خطة ونتائجها. 

التشکرل الخطا ب ی ٥۲٣١1:0۸‏ 5ءء عند فوكو هو نظام عام من المنطوقات يقوم على جملة من 

تراد وبذاء فهو يتشابه مع الخطاب من حيث إن كليهما يتشكل من منطوقات» إلا أن التشكيل الخطابى لا 

BE OEE TS EE E E ARSE E 

تشکیل خطابی. 

catachresis jal ###‏ : يقال لحن فلان فی كلامه إذا مال عن صحيح الملطق. واللآحن الميل عن جهة 

الاستقامة . والرجل اللاحن هو الذى يحرف كلامه عن جهته. 
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تفاوض الموقع ما بعد الکولونیالی وصق مفیدا من حیث ما یمارسه على جهاز تقعید 
القيم من فلب وإزاحة وتعطيلء » مشكلاً فضاء من اللحن : حيث نجد كلمات أو مفاهيع 
أويت وحرفت عن معناها الصحيح» واستعارة » ومفهوما دون مرجع واف مما يفسد 
السياق الذى تنطوى عليه ويحرفه. وتتابع سبيفاك قائلة : إن اعاء الحق بالحن من 
فضاء لا يستطيع المرء أن يرفض سكناه الجملةء الوعظى» ولكن عليه أن ينتقده (من 
خارج الجملة) هو إذن ذلك المأزق التفكيكى الذى يجترحه ما بعد الكولونيالى(*"). 

هذا الموقع الديريدئ وثيق الصلة بالمأزق المفاهيمى خارج الجملة. ولقد حاولت أن 
أقدَم الزمئية الخطابية» أو الفترة الفاصلة الخطابية» التى تلعب دورا حاسمًا فى 
السيرورة التى يتم من خلالها تنصيص وتخصيص هذا الالتواء والتحول ‏ للمجازاتء 
والإيديرلوجيات» والاستعارات المفاهيمية ‏ فى الفاعلية ما بعد الكولونيالية: حاولت أن 
أقدم اللحظة التى تتحول فيها حانة التقطيع الغربى إلى حدود متماسة ومتمادية من 
إعادة التموقع وإعادة النقش: تلك الإيماءة التى تلحن. والقضية الملحة فى أيه نقلة من 
هذا النوع هى طبيعة الفاعل التفاوضى الذى يبرز عبر الفترة الفاصلة . فكيف للفاعلية 
أن تخصص وتفردء خارج خطابات الفردانية؟ كيف للفترة الفاصلة أن تدل على 
التفريد بوصفه موقعًا هو مفعول من المفاعيل المترّبة على ما هو (بين ذاتئ) :ماهو 
متاخم للاجتماعی لکنه عارض» وغیر متعین» فی علاقته معه("") . 

إن الكتابة بصوت مرتفع- عند بارت- ليست وظيغة تعبيرية من وظائف اللغة 
بوصفها قصداً يعود للموْلف أو تحديدا يمارسه النوع ولا هى معنى أضفى عليه الطابع 
الشخصى(") إنها شبيهة بال ا٠‏ الذى كبتته البلاغة القديمةء ويعنى التخريج 
الجسدى للخطاب فهى» إذأ ء فن قيادة المرء لجسده وتحويله إلى خطاب» على نحو 
يكون فيه نفادٌ الذات إلى الدالّ بوصفه مفرّداء وانمحاؤها فيه» مترافقا بصورة متذاقضة 
مع بقية هذه الذاتء مع مشيمتهاء ونظيرها .ها خت هذ الكتابة وضجتها ۔جرش› 
بشر» وطحن۔ فيكون مسموعا ومرئيًاء عبر تدفق الشيفرة التواصلية للجملةء والصراع 
الذى ينطوى عليه إقحام الفاعلية ‏ الجرح والقوس» الموت والحياة - فى خطاب. 

ويمصطلحات لاكان» الملائمة هناء فإن هذا الصخب هو المتبفًى للذات بعد 
Î «capitonnage‏ تموقع» الدال. والصوت اللاكانى الذى يتفره بخارج الجملة هو ذاته 
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صوت الفاعلية الاستنطاقية والحسابية: : ehe vuoi‏ ێت تقول لى ذلك ولكن ما الذى 
تریده» ما الذی ترم إلیه؟ () . فما یتگلم فی مکان هذا السؤال ھو- کما قول 
لاکان- محل ثالٹ لیں کلامی ولا محاوری ('"). 

تكشف الفترة الزمنية الفاصلة عن هذا الفضاء التفاوضى بين طرح السؤال على 
الذات وتکرار هذہ الذات حول ما یسم المحل الثالٹ من کونھ لیں/ولا. وھذا ما یشگل 
عودة الفاعل الذاتی»› بوصفه الفاعلية الاستنطاقية فی الموقع اللاحن . وفضاء الزمنية 
المتفارق هذا هو محل التعيين الرمزى للهوية الذى يبنى المجال بين الذاتى مجال 
الأخرية والاجتماعى ‏ حيث نتماهى مع الآخر فى اللحظة التى لا يكون فيها قابلاً 
للمحاكاةء فى اللحظة التى يروغ فيها من التشابه("" . ووجهة نظرى- التى بلورتها 
فی کتاباتى فى الخطاب ما بعد الكولونيالى حول مسائل التنگرء والهجنةء والمدنيّة 
الماكرة- هى أن هذه اللحظة الحدية من تعيين الهوية التشابه المراوغ - تجعل من 
الفاعلية التابعة استراتيجية هدامة تفاوض سلطتها هى ذاتها عبر سيرورة من القطْع 
المتكرر وإعادة الوصل بين ما هو متباين ومتفاوت ومتمرد. وهى تفرد كلية سلطتها 
بإشارتها إلى أن الفاعلية تقتضى ضريا من التأسيس أو القاعدةء لكنها لا تقتضى 
إضفاء طابع الكلية على تلك الأس» تقتضى حركة ومناورةء لكنها لا تقتضى زمنية 
من الاستمرار أو التراكم» تقتضى اتجاها وانغلاقا عارضاء لکنها لا تقتضى أى ضرب 
من الغائية والكلية (من أجل باورة لهذه المفاهيم» انظر الفصلين ۱و۸). 

يجرى تفريد الفاعل فى لحظة انزياح. فهو حدث نابض» وهو الحركة السريعة 
التى تتم بطرفة عين حين تكشف سيرورة تحديد الذات - تثبيتها . عن أن بجانبها -0اة 
ئااءءغريبة» فضاء إضافيًا من العرضية . وفى عودة الذات هذه- مرتدة عبر مسافة 
المدلولء خار- ج الجملة- يبرز الفاعل کشکل من اُشکال الار şi‏ ع Nachtriglichkeit.‏ 
فهو ليس فاعلية بذاته(متعاليًاء شغافا) أو فى ذاته (موحداء عضوياء مستفا) . ولان 
لحظة تفريد الذات تكون منشطرة فى الفترة الزمدية الفاصلة من التدليل» فإن هذه 
اللحظة تبرز کمفعول من مفاعیل ما هو بین ذاتی»› شأنها شأن عودة الذات بوصفها 
فاعلاً . وهذا يعنى أن عناصر الوعى الاجتماعى الضرورية للفاعلية الفعل المتعمّد 
والمفرد والخصوصية فى التحليل - يمكن أن يتم التفكير بها الآن خارچ الأبستمولوجيا 
التى تلح على الذات بوصفها سابقة دومًا على الاجتماعى أو تلح على معرفة 
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الاجتماعى بوصفه حاوياً على الاختلاف الخاص أو لاغپا إیاہ فی التجانس المتعالى 
الذىی يسم العام . والحالء ن التكرارى والعارضص الذى يسم هذه العلاقة بين الذاتية لا 
يمكن بأى حال من الأحوال أن يكون ليبرتاريا أو عائمًاً بحرية» كما يزعم إيغلتونء 
لان الفاعل»› المتشكگل فى عودة الذات» هو فى الموقع الحوارى»› موقع الحساب» 
والتفاوض ۰ والاستنطاق: c۸‏ زoںuہ؟‏ 


فاعل بلا سبب؟ 


لقد سبق أن وقعنا على شىء من جينالوجيا الفاعلية ما بعد الكولونيالية هذه فى 
معرض تناولی لما هو متجاذب ومتعدد القيم أو المعانى فى الاستعارة اللغوية الشغالة 
فى التفكير القائم على مجاز الجزئية لدى ويست فيما يتعلق بالهجنة الثقافية الأميركية 
السوداء وكذلك فى تصور هال ل سياسة مثل لغة . ولقد تجأت مكذونات هذا الخط من 
التفكير على ئخۆمتەز فى اعمال سبیلرزء ومکدویل» وبیکر» وغیتس» وغیلروی» حیث 
يلحون جميعا على أهمية التغاير الخلأق فى حاضر النطق مما يحرر خطاب التحرر 
والانعتاق من انغلاقاته الثنائية . غير أنى أريد أن أعطي للعرضية دور آخر أو فرصة 
أخری عبر الاستيهام البارتى بالجمع بين السطر الأخير من نص بارت» خاتمتهء 
ولحظة أبكر يتحدّث بارت فيها حديثا موحي عن الانغلاق بوصفه فاعلية . وها نحن»› 
من جدید إزاء تداخل با بلا تكافژ. ذلك أن فكرة وجد شكلٍ من الانغلاق اللاغائى 
واللاديالكتيكى لطالما اعتیر ت على أنها القضية الأشد إغكالاً بالنسبة للفاعل ما بعد 
لای ا 


تفلح (الكتابة بصوت مرتفع) فی إبعاد المدلول بعیداً جداً 
وفى إلقاء الجسد الغفل للممئل فى أذنى. . EY‏ 
المنعة هذا هر أيضًا ذاتی التاريخية؛ ذلك ا ختام 
سيرورة بالغة التعقيد من العناصر السيرية» والتاريخيةء 
والسوسيولوجية» والعصابية. . . هو المكان الذى أسيطر 
فيه على التفاعل المتناقض بين اللذة [ ثقافية] والمتعة 
[اللاثقافية] بحيث أكتب نفسى كذات هى خارج مكانها 
فى الوقت الحاضر" . (التشديد لى) 
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يتم الإفصاح عن عرضَيَة الذات بوصفها فاعلاً من خلال بعد مزدوج» وفعلٍ 
دراماتیکی . فالمدلول مبعد» والفترة الزمنية الفاصلة التى تدجم عن ذلك تكشف عن 
فضاء بين المفردات والقواعدء بين النطق والمنطوق» فيما بين إرساء الدوال. ومن ثم» 
فجأةء يتحول هذا البعد المكانى البينئ» هذا التباعد أو المسافة» إلى زمذيّة الإلقاء التى 
تجعل (تعيد) الذات على نحو متكررٍ لحظة ختام وسيطرة: ذات محددة تاريخْيًا 
وسياقياً. فكيف لنا أن نفكر بالسيطرة والختام فى سياق من العرضية؟ 

إننا بحاجة - وھذا لیس مدقا -لأن نستحضر كلا مجنيى العرضية* وأن نكرر 
من ثم اختلاف الواحد فى الآخر. ولنتذكر هنا ما أشرت إليه من أن قطع التقطيع 
الغربى داخل/خارج» مکان/زمان - يتطلب من المرء أن يفكرء خارج الجملةء على 
نحو ثقافی إلى حد بعيد وهمجی إلى حد بعيد فى الوقت ذاته . فالعارض هو تجاور» 
كناية» مس للحدود المكانية فی مواضع متغيّرة فی کل مرَة» وهو- ذ فی الوقت ذاته- 
زمنية اللا متعين وغير المحسوم . إه التوتر الحركى الذى يجمع ضمن الخطاب هذا 
التحديد المزدوجء معا وعلى نحو منفصل. فهما يمئلان تكرار الواحد فى الآخر أو 
بوصفه الآخرء فى بنية من التداخل الذى لا يسر غوره (وهذه عبارة لديريدا) تمگننا 

من أن نتصور للفاعل انغلاقا وسيطرة استراتیجیین. فمن غير الممكن أن يدفعنا تمثيل 
التناقض أو التداحر الاجتماعى فى خطاب العرضيَة المزدوج ھذا۔ حیث یعاد تکرار 
بعد التجاور المكانى فى زمنية اللا متعيّن يّن - إلي أن نصرف النظر عله بوصغه ضر 
من الممارسة الملغزة يمارسه غير المحسوم أو المعضل. 

تتجلى الأهمية التى تحظى بها إشكالية العرضَيَة بالنسبة للخطاب التاريخى فى 
محاولة راناجيت جحا تمثيل الخصوصية التى يتميّز بها الوعى المتمرد(") فسجال 
جحا يكشف الحاجة إلى مثل هذا المعنى المزدوج والمتفارق للعرضئ» على الرغم من 
أن قراءته الخاصة لهذا المفهوم - بحسب ثنائية الكونئ العرضى» هى قراءة هيغلية 
# العرضيَة و١ءع”ن)١هء‏ : تشير» من جهة أولىء إلى التلامس والتماس» وتشير» من جهة ثانيةء إلى 
المصادفة والحادثة غير المتوقعة . وكما سيشير هو مى بابا بعد قليل فإن هذين المعنيين اللذين يدعوان إلى 


تكرار اختلاف واحدهما فى الآخر هما المقصودان: العارض بوصفه تجاوزاء وكذاية» ومسًاً للحدود المكانية 
فى مواضع متغيرة كل مرّة» والعارض بوصفه زمذية اللامتعين» وغير المحسوم. 
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فی جوهرها (۳) . فالوعی المتمرد منقوش فى سرديتين کبریین. . فهو یری فی 
التأريخ القومى البرجوازى - على أنه عفوية محضة تختبر قبالة إرادة الدولة ممثلة 
بالراج. ويذا فإن إرادة المتمردين إمَّا أن تر وإما أن تحتوى فى القدرة الفردية 
لزعمائهم» وهم غالبا من علي القوم . أمّا التأريخ الراديكالى فيخفق فى توصيف 
الوعى المتمرد لأنّ سرده القائم على التواصل والاستمرار ينظر إلى ثورات الفلاحين 
على أنها سلسلة من الأحداث المصفوفة على طول خط مباشر من النسب أو الأصل. . 

. على أنها ميراث . ولذ يتمتل هؤلاء المؤرّخون كل لحظات الوعى المتمرد 
ويستوعبونها فى اللحظة الأرفع من لحظات السلسلة - فى ضرب من الوعى المثالى 
فى حقيقة الأمر- فإنهم لا يكونون مهيّلين للتعامل مع التناقضات التى تتكرن منها 
مادة التاريخ فى الحقيقة("") . 


والحال» أن تعامل جحا مع تناقضات التمرد على أنها ضرّب من الوعى هو تعامل 

يشير بقوة إلى الفاعلية بوصفها ذلك النشاط الذى يمارسه العارض أو الطارئ . فما 
وصفته بأل عودة الذات حاضر فى تعامله مع الوعى المتمرد على أنه مغترب عن 
ذاته . كما أن إشارتى إلى أن إشكالية العرضيَة تفسح المجال على نحو استراتيجى ل 
(إعادة) الإقفصاح فى لحظة عدم التعيين عن ضرب من التجاور المكانى تضامن› 
فعل جماعی - هى لو قرأنا بين السطرر- قرة جا من المع الذى يضفيه خخا 
على التحالفات الاستراتيجية التي تفعل فعلها فى المواقع» والرموز,ء المتناقضة 
والهجينة للتورة الفلاحية . فما يخُفق التأريخ فى القبض عليه هو الفاعاية كما تتجلى 
عند تراكب الطائفية والروح النضالية. . .(خاصة) التياس مثل هذه الظواهرء والسببية 
بوصفها زمن الإفصاح اللا متعين: تحول الصراع الطبقى السريع فى ريفنا إلى صراع 
جماعات وطوائف والعكس بالعكس» وكذلك التجاذب عند لحظة التفريد بوصفه ضري 
من الشعور بين الذاتى: 

إن المؤرّخ - وقد أعماه وھچ وعی کامل ونقی - لاإ یری 

ی شیء... فی سلوك المتمردين سوی التضامن ویخفق 

فى رؤية آخر هذا التضامن» أى الخيانة. . . وهر يقأل 

من قيمة الفرامل التى تضعها (على التمرد بوصفه حركة 

عامة) كل من المحلية والإقليمية(“") . 
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وأخيراء وكما لوأن جحا يريد أن يقَدّم شعارا لفكرتى عن الفاعلية فى جهاز 

العرضية - تصويرها الهجين للمكان والزمان - فإنّه يقتبس من كتاب سونل سن عن 
النضال الفلاحى فى البتغال» وذلك لكى يصف وصفاً جميلا التباس مثل هذه الظواهر 
بأنّه الدواليل والمواقع الهجيدة أثناء حركة التيباغا فى دينا جبور: 

كان الفلاحون المسلمون يأتون فى بعض الأحيان إلى 

كيسان صبُحا وقد نقشوا مطرقة ومنجلاً على راية الفيلق 

المسلم وكان الملأت الشباب يتلون آيات القرآنفى 

اجتماعات القرية فى دف نظام الجوتیداری وما يفرضه 

من معدلات فائدة مرتفعة(") . 


النص الاجتماعى: باختين وأرندت 

تصل بنا الشروط العرضية التى تميّز الفاعلية إلى القلب من محاولة ميخائيل 
باختين المهّمة» فى الأجناس الكلامية» أن يحدد الذات الناطقة فى حالة تعدد 
الأصوات والحوار('“). وكما هو الحال مع جحاء فإن قراءتى لباختين سنكون قراءة 
فیها لحن أو استخدام للکلمات فی غير ما وضعت له: : قراءة بين السطورء لا تأخذ ما 
يقوله ولا ما أقوله بمعناه الحرفئ. وإذ ركز على الكيفية التى تتشكل بها سلسلة 
الاتصال الكلامى» فإننى أعنى بمحاولة باختين تفريد الفاعلية الاجتماعية بوصفها 
نتيجة لما هو بين ذاتى. أمَّا قالب العرضيَة الذى أشرت إلى مادته المتبايدة - بوصفه 
اختلاقًا مكانيًا ومسافة زمديةء كيما نغيرٌ المصطلحات قليلاأ۔ فيمگنذا من رؤية أن 
باختین يقدم معرفة بالتحول والتغيير الذى يعترى الخطاب الاجتماعى فى الوقت الذى 
يزيح فيه الذات المنشكة للخطاب وتقدّمه السببئ المتواصل: 

يمكن القول إن الموضوع قد سبق الإفصاح عذه»ء ومناقشته»ء وإضاءته» وتقويمه 
بطرائق شتى. . . . ليس المتكلم آدم التوراتى. . . كما تشير تلك الأفكار التبسيطية عن 
اسان اا (O) had Gilat‏ 
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يائقط استخدام باختين لاستعارة سلسلة الاتصال معنى العرضيَة بوصفها تجاوراء 
فى حين أن مفهوم الحلقة لديه يطرح قضية العرضيّة على نحو مباشر بوصفها اللا 
متعيّن. وتنجم إزاحة باختين للمؤلف بوصفه فاعلاً عن اعترافه بالبنية المعقدةء 
متعددة المستويات التى تميّز الجنس الكلامى الذى يوجد فى ذلك التوتر الحركى فيما 

بين القوتين اللتين تسمان العرضية . فالحدود المكانية لموضوع التلقظ تكون متجاورة 
فی تمل کلام الآخرء لكن الإلماع إلى تلفظ الآخر يننج دورة حواريةء لحظة من عدم 
التعيين فى فعل التوجّه (مفهوم باختين) مما يولد ضمن سلسلة التشارك والتبادل 
الكلامى استجابات لا يتوسطها أى شىء وترجيعات حوارية ('“) . 

ومع أن باختين يعترف بهذه الحركة المزدوجة فى سلسلة التلفظء إلا أله ينكر 
بمعنى ما أن تكون فعًّالة عند نطق الفاعلية الخطابية. فهو يزيح هذه المشكلة 
المفاهيمية المتعلقة بأدائية الفعل الكلامى - جهاته النطقية من حيث الزمان والمكان ‏ 
محولا إيّاها إلى اعتراف تجريبى ب مجال النشاط البشرى والحياة اليومية التى يرتبط 
بها تلفظ معين("“) . والمشكلة هنا ليست ما إذا كان السياق الاجتماعى يضفى أولا 
يضفى طابعًا محليًا على التلقظ» بل هى ببساطة أن سيرورة التخصيص والتفريد لا 
تزال بحاجة إلى الإحكام والبلورة فى نظرية باختينء على اعتبار أن هذه السيرورة 
هى الجهة التى يتبيّن من خلالها الجنس الكلامى ما هو خاص بوصفه حذا دالا 
رحد خطابيا . 

وثمة لحظات يقترب فيها باختين على نحو مخاتل بعض الشىء من ذلك 

الازدواج المتوتر الذى سبق أن وصفته. فحين يتحدث عن المعانى الحوارية 
الإضافية التى تتخْأل فاعلية التلفظ عن كلير من كلمات الآخرين نصف الخفية أو 
الخفية تماما والتى تكسم بدرجات مختلفة من الأجنبية نجد أن استعاراته تلمع إلى 
لك الزمنية النكرارية بين الذاتية التى تتحقق فيها الفاعلية خارج المؤف: 

يبدو التلقظ مشماً بأصداء بعيدة لا تكاد ّمع لتغيراتٍ فى الذوات المتكلمة ومعانِ 
حوارية إضافية»ء مما يضّعف كثير] حدود التلفظ التى لا تسمح بالنفاذ إلا لتعبير 
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المؤلف. وبهذا يذبت التلفظ أنه ظاهرة بالغة التعقيد ومتعددة المستويات إذا ما نظ إليه 
لا بمفرده ويما يخص مؤلفه. . . وإلّما بوصفه حلقة فى سلسلة الاتصال الكلامي ريما 
یخص ما یرتبط به من تلفظات أخرى (“) .... 
إن هذا المشهد من الأصداء والحدود المتجاذبةء المؤطر بآفاق عابرة ومثلمةء هو 
المشهد الذى يبرز عبره» فى الميدان الاجتماعى للخطاب» ذلك الفاعل الذی ليس آدم 
وإنما الذى تكتنفه فترة زمنية فاصلة . 
وتجد الفاعلية - بوصفها عودة الذات» بوصفها لیس آدم - تاريخا سياسا مباشراً 

فى تصوير حتَة أرندت لاضطراب سرد السببية الاجتماعية. وتبعًا لأرندت» فان 
الالتباس أو انعدام اليقين سيئ الصيت الذى نجده فى جميع القضايا السياسية ينجم 
عن واقعة أن الكشف عن ال من أى عن الفاعل المتفرّد متجاور مع ال ماثا المتعلقة 
بالمجال بين الذاتى. وهذه العلاقة بين من و ماذا هى أمر لا يمكن تخطيه أو تجاوزه 
بل ينبغى قبوله كشكل من أشكال الازدواج وعدم التعيين. ذلك أن من الفاعلية لا 
تبدى أية فورية فى المحاكاة أو كفاية فى التمثيل. ولا يمكن سوى التدليل عليها خارج 
الجملة فى تلك الزمنية المتقطعةء المتجاذبة التى تقطن عدم الثقة وسوء الصيت مما 
تتميّز به النبوءات القدیمة التی لا تکشف ولا تخُفی بالکلمات بل تعطی دواليل 
واضحة(°“) والحالء أن سوء صيت الدواليل وعدم جدارتها بالثقة تذخل ضربا من 
الارتباك فى النص الاجتماعى: 

يكمن الارتباك فى أن أقصى مستطاعنا - فى أية سلسلة 

من الأحداث التى تشكل معا قصة ذات معنى فريد- 

هو أن نعزل الفاعل الذى يطلق حركة السيرورة بأكملها 

فعلى الرغم من أن هذا الفاعل غالبًا ما يظل الذاتء 

بطل القصة» إلا أننا لا نستطيع أبدا أن نشير إليه 

بصورة لا لبس فيها على أنه ملف تلك الثمرة التى 

یطلع بها(“) . 
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هذه هى بنية الفضاء بين الذاتى ء بين الفاعلين » والذی تدعوه ا 
"inter- est"‏ *الإنسانی . فهو هذا المجال العام من اللغة والفعل الذى يذ ينبغی أن يغدو 
مسرحًا لتجلى القدرات الإنسانية وشاشة لها فى الوقت ذاته . فالحدث واحتماله 
منفصلان» كما فى طنجة» والفترة الزمنية السردية الفاصلة تجعل ال من وال ماذا 
عارضين» وتشطرهما » بحيث يظل الفاعل هو الذات »› فى حالة من التعليق› > خارج 
انجملة . ويذا يغدو الفاعل الذى يسبب السرد جزءا من ال :مء وذلك لأننا لا 
نستطيع أن نشير بلا لبس إلى ذلك الفاعل عند الثمرة التى يطلع بها . فالعرضية 
هی التی تشکل التفرید فى عودة الذات بوصفها فاعلاً ذلك التفريد الذى يحمى 
inter es‏ المجال بین الذاتى . 


تضفى عرضية الانغلاق طابعاً اجتماعيًا على الفاعل پوصفه مفعولاً جمعيًا من 
خلال إبعاد المؤلف ووضعه على مسافة . فبين السبب وقصديته يسقط الظلّ . فهل 
يمكن لنا إذاً- وبأى حال من الأحوال - أن نطرح دون لبس أن لقصة ما معنى فريدا؟ 
ما النهاية التى تدزع إليها سلسلة الأحداث إذا ما كان ملف الثمرة أو النتيجة لیس 
ملف السبب على نحو لا لبس فيه؟ ألا يشير هذا إلى أن الفاعلية تنشأً فى عودة 
الذات» من قطع سلسلة الأحداث کنوع من الاستنطاق رإعادة نقش الما قبل والما بعد؟ 
وحيث ث يتماس الاثنان› لی ثَمَةَ ذلك التوتر الحركى بين العارض بوصفه المجاور 
واللا متعيّن؟ الي هذا هو المكان الذى تتكلم منه الفاعلية وتفعل vo:‏ ٠ء؛‏ 

ما يثير هذه الأسئلة هر الإيحاءات الألمعية التی توحیها أرندت» حیث تؤدی 
كتابتها علي نحو ظاهر ودالّ تلك الارتباكات التى تثيرها وتلفت الانتباه إليها. فإدٌ 
تقرّب بين المعنى الفريد والفاعل المسبب» نسمعها تقول إن الفاعل اللا مرئى هر 
ابتداع ينشاً من ارتباك ذهنى لا يتوافق مع أية تجربة واقعية (“) . وتبع) لأرندت» فإن 
هذا الإبعاد للمدلول؛ هذا الوهم أو الضورة الزائفة۔ فی مکان موف هو ما 
يشيريبوضوح شديد إلى طبيعة التاريخ السيأسية . بل إن دالول السیاسی لا یکمن فی 
طابع القصة ذاتها وإنما فقط (فى) النمط الذى تبرز به إلى الوجود“) . ولذا فإِن 


# تجمع inter-est‏ كلا من inter‏ (بین) csl y‏ (فعل الكون باللاتيدية) . وبذا يكون المعنى هو الكيئونة 
البيدية أو الوجود البيلى أر الوجود معا أو المعيّةَ علماًأن inter‏ بدون فاصلة بین الكلمتين› تشير إلى 
المصلحة»› والاهتمام» والأهميةء والتشارا كک. 
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مجال التمثيل وسيرورة التدليل هما ما يشكّل فضاء السياسى. والسؤال الذى يطرح 
نفسه عندئذ هو ما الزمنى فى نمط وجود السياسى؟ وهنا تلجأ أرندت إلى شكلٍ من 
التكرار كيما تحل التجاذب فى سجالها ۔ فھی تقول إِن ت تشيؤ الفاعل لا يمكن أن يحدث 
إلا عبر نوع من التكرارء ومحاكاة المحاكاة» مما يسودء بحسب أرسطوء فى جميع 
الفنون لكنه يلائم الدراما فى حقيقة الأمر(“). 

غير أن هذا الضرب من تكرار الفاعل» مشيكًا فى الرؤية الليبرالية للوجود معا أو 
امعيةء يختلف تماما عن المعنى الذى أضفيته على الفاعلية العرضية لعصرنا ما بعد 
الكولونيالى. والحال» أن من اليسير أن نجد أسباب هذا الاختلاف. فاقتناع أرندت بما 
تنطوى عليه المحاكاة الأرسطية من خصائص كاشفة يقوم على تصور للجماعة» أو 
المجال العامء هو تصوّر إجماعى إلى حدٌ بعيد: حيث يكون البشر مع بعضهم بعضاً 
وليس من أجل أو ضدَ بعضهم بعضا تلك هى المعية الإنسانية الحقٌة('). فإذا ما كان 
البشر من أجل أو ضدَ بعضهم بعضًا على نحو حماسى ومحموم» ضاعت المعية 
الإنسانية بنكرانهم امتلاء الزمن المحاكاتى الأرسطى. كما أن الشكل الذى تطرحه 
ارذ ندت للمحاكاة الاجتماعية لا يعلى بالهامشية الاجتماعية التى هى نتاج للدولة 
الليبراليةء تلك الهامشية التى تستطيع إذا ما أفصحت - أن تكشف من مدظور 
الأقليات أو المهمشين محدودیات الفهم الشائع (وال 1١٠١١-١١۲‏ ) الذى تفر ضه تلك 
الدولة على المجتمع .أ العنف الاجتماعى» بحسب أرندت» فهو إنکار لانفتاح 
الفاعليةء والموضع الذى يغدو عنده الكلام مجرد كلامء مجرد وسيلة أخرى نحو 
الغاية(°) . 

ما أنا فعنايتى هى بضروب أخرى من الإفصاح عن المعية الإنسانية» على النحو 
الذی ترتبط فيه هذه الضروب من الإقضاح بالاختلاف والتمييز الثقافيين. وعلى 
سبيل المثال. فإن معي إنسانية قد تمل قوى سلطة مهيمنة» كما أن تضامنا قائما على 
المعاناة والوجود فى موقع الضحية يمكن أن يغدو موجها ضد الظلم على نحو عنيدء 
وعليف فى بعض الأحيانء كما يمكن أن تحاول فاعلية تابعة أن تستنطقء » وتعيد 
الإفصاح عن " e-٣ءاہا‏ المجتمع الذى يهمش مصالحها. فخطابات الخرو ج الثقافى 
والتناحر الاجتماعى هذه لا يمكن أن تجد فاعليها فى محاكاة أرندت الأرسطية. وفى 
السيرورة التى وصفتها بأنّها عودة الذات» ثْمَةَ فاعلية تسعى وراء إعادة النظر وإعادة 
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النقش: محاولة لإعادة مفاوضة المحل الثالث» ذلك المجال بين الذاتي . كما أن تكرار 
التكرارى» ونشاط الفترة الفاصلةء ليس اعتباطياً بقدر ما هو قاطع ومعترض» وبقدر ما 
هو انغلاق لا يكون بمثابة الختام بل بمثابة الاستنطاق الحدّى خارج الجملة. 
ولقد وصف لاكان فى مقالته أين الكلام؟ أين اللغة؟ لحظة التفارض هذه من 

ضمن استعارية اللغة وهو يشير بإيجاز إلى تنظيم الرموز فى ميدان الخطاب 
الاجتماعى: 

إّه العنصر الزمنى ... أو القطع الزمنى. اقفكل شرت 

من التقطيع الشعرى يتيح تدحَل شىء يمك أن يضطلع 

بمعنۍ لذات ما... . ثمَةَ ة فى حقيقة الأمر واقع من الدواليل 

يشتمل على عالم جقيقى خال من الذاية تمامَاء وثمّة من 

جهة أخرى تطور تاريخى للذاتية موجه بوضوح نحو 

إعادة اكتشاف الحقيقة الكامدة فى نظام الرموز('°). 

تجرى سيرورة إعادة النقش والتفاوض - إقحام أو تدحل شىء يضطلع بمعئ جديد 

فى القطع الزمنى فيما بين الدالول» الخالى من الذاتيةء فى المجال بين الذاتى. ومن 
خلال هذه الفترة الفاصلة - هذا القطع الزمنى فى التمثيل - تبرز سيرورة الفاعلية 
بوصفها تطورا تاريخياً والفاعلية السردية لخطاب تاريخى على السواء. وما يظهر 
بجلاء فى جيذالوجيا الذات عند لاكان هوان قصدية الفاعل- التى تبدو وة 
بوضوح نحو حقيقة نظام الرموز فى المخيال الاجتماعى- هى أيضاً نتيجة ومفعول 
من مفاعيل إعادة اكتشاف عالم الحقيقة الذى ینکر الذاتية (لأنّه بين ذاتی) على 
مستوى الدالول. والتوتر العارض الذى ينتج عن ذلك هو المكان الذى يتداخل فيه 
الدالول والرمز ويتم الإفصاح عنهما على نحو غير متعين من خلال القطع الزمنى . 
وحيث يكون الدالول خالياً من الذات - حيث يكون حالة بين ذاتية فإنه يعود بوصفه 
ذاتية موجهة نحو إعادة اكتشاف الحقيقةء وعندها تغدو عملية (إعادة) ترتيب الرموز 
ممكلة فى مجال الاجتماعى. فحين يقطع الدالول الجريان المتزامن للرمزء فإِنّه يمتلك 
القدرة ينا على بلورة فاعليات وإفصاحات جديدة وهجينة» عبر الفترة الفاصلة. 
وهذه هى لحظة المراجعات وإعادات النظر. 
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مراجعات 
لا ينبغى لمفهوم إعادة النقش والتفاوض الذى أحاول أن أباوره أن يخلط مع قوى 
إعادة التوصيف التى غدت دمغة تميّز الساخر الليبرالى أو البراغماتى الجديد. علطا 
بأننى لن أقوم هنا بانتقاد هذا الموقف النافذ المناهض للأسس والأصول* إلا لكى أشير 
إلى الاختلافات الواضحة فى المقارية بينى وبينه. وعلى هذا الأساس» فإِن تصور 
رورتى لتمثيل الاختلاف فى الخطاب الاجتماعى هو تصور يقوم على التداخل 
الإجماعى بين مفردات نهائية والتوافق الإجماعى عليها بحيث تفسح فى المجال امام 
تما إيداعى واسع الخيال مع الآخر ما دامت كلمات معينة ۔ مثل اللطافةء والحشمةء 
والكرامة - هى موضع تمس مشترك(") . غير أن الساخر الليبرالى - وكما يقول 
رورتي نفسه - لا يستطيع أبداً أن يبلور استراتيجية تيجية ذات قوة والحال» أن بمقدورنا أن 
نری- فی هامش من کتابه» کما یلیق بمناهضٍ لأس - مدی ابتعاد آراء رورتی عن 
أن تمنح قوة للآخر غير الغربى»ء ومدى انغماسها فى ضرب من المركزية الإثنية 
الغربية. 
یقول رورتی إن 

المجتمع الليبرالى يشتمل أصلاً على المؤسسات التى تعمل 

على تحسينه والارتقاء به (وإن) الفكر الاإجتماعى 

والسیاسی الغریی ریما یکون قد قام بآخر ڈ ثورة مفاهيمية 

يحتاجها متمئلة فى إشارة ج.س مل إلى أن الحكومات 

يجب أن تبلغ الكمال فى موازنتها بين أن تترك حيوات 

الشعب الخاصة وشأنها وبين أن تحول دون المعاناة 

والأ(؟°). 


#متاهضة الأمس ٣ءناد‏ هاما ه)-م0د: اتجاه فى نظرية المعرفة يرى أنه ليس هداك أسس معرفية أولية 
واضحة بذاتها تذبنى عليها المعارف الصحيحة. وهو بذلك يعارض تیار الاإسسية ١ءاa٣0‏ ادل مده بتياريه 
الرئيسين. الأرل العقلانى الذى يرى الأسس فى المبادئ العقلية الأرلية البينة بذاتها والبدهية» والثائى 
التجريبى الذی یری الأس فى معطيات الخبرة الحسية القابلة للملاحظة المباشرة . 
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غير أن هذا القول تلحق به حاشية يفقد فيها الساخرون الليبراليون فجأة قدرتهم 
على إعادة التوصيف: 
لا يعنى هذا أن العالم قد قام بآخر ثورة سياسية يحتاجها. 
فمن الصعب أن نتخْيّل تضاؤل القسوة فى بلدان مثل 
جنوب إفريقياء والباراغواى» وألبانيا دون ثورة عنيفة... 
غير أن الشجاعة الفجة (كشجاعة قادة 05۸7۷ أو 
موفعى وثيقة ال۷۷) هى الفضيلة المهمَّةء لا ذلك 
الضرب من الفطنة التأملية التى تقَدَّم إسهاماتها فى 
مجال النظرية الاجتماعى (°°) . 
هذا هو الموضع الذى يتوقف عنده حديث رورتى» غير أن علينا أن ندفع الحوار 
صوب الاعتراف بالنظرية الاجتماعية والثقافية ما بعد الكولونيالية التى تكشف حدود 
الليبرالية من المنظور ما بعد الكولونيالى: الثقافة البرجوازية تصطدم بحدودها 
التاريخية فى الكولونياليةء كما یقول جحا واعظ)(') ‏ اما فینا داس فتعيد نقش تفكير 
جحا فى لغة الاستعارة والجسد العاطفية : لا يمكن لتمردات التابع أن تقذم سوى ليلة 
من الحب. . . . غير أن المؤرًخ بالتقاطه هذه العصيان ريما أعطانا وسيلة لبناء 
موضوعات مثل هذه القوة على أنها ذوات ("°) .(التشديد لى) 
تطالب داس - فى مقالتها الرائعة التابع بوصفه ضرا من المنظور- بكتابة لتاريخ 
التابع تزيح نموذج الفعل الاجتماعى على النحو الذى يتحدد به من خلال الفعل 
العقلانى فى المقام الأول. وهى تسعى وراء شكل من الخطاب تطور فيه الكتابة 
العاطفية والتكرارية لغتها | الخاصة . فالتاريخ بوصفه کتابة تبنی لحظة العصيان یبرز 
فى ثفل التدليلات» ذلك أن الانغلاق التمثيلى الذى يبدو حين نصادف فكر؟ فى أشكال 
متشيئة ينشق عندئذ وينفتح . . فنرى بدلاً من ذلك هذا النظام وهو يخضع للاستنطاق 
والمساءلة (°) ٠‏ وفى سجالٍ يطالب بزمنية للنطق قريبة جداً من تصورى للفترة 
الفاصلة التى تعمل عملها عند سيطرة الدالول/ قطع التزامن الرضری» نهد ان کان 
تموقع ذ فاعلية الخرق فی انشطار الحاضر الخطابى : ذلك ن ثمة ة حاجة إلى بذل اهتمام 
كبير لموقعة فاعلية الخرق فى انشطإرٍ أنماط الكلام المتذوعة التى يتم إنتاجها فى أقوال 
لها حقيقتها المرجعية فى الحاضر المشار إليه(°) . 
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هذا الإلحاح على حاضر التلفظ المتفارق يمن المؤرّخ من الخلاص من تعريف 
الوعى التابع على أنه ثنائیء وعلی أن له أبعادا إيجابية أو سلبية. كما يتيح للإفصاح 
عن الفاعلية التابعة أن يبرز على أنه إعادة تموقع وإعادة نقش. ففى سيطرة الدالولء 
وکما ساجلت» ليس ثم إلغاء ديالكتيكى ولا الال الفارغ: ثمَةَ تنازع رموز السلطة 
المحددة الذى يغير ميادين التناحر. هکذا یتم تحدی التزامن القائم فى التدظيم 
الاجتماعى للرموز على أرضه وضمن حدوده» إلا أن أُس الاشتباك تكون قد زيحت 
بحركة إضافية تتخطى تلك الحدود. وهذه هى الحركة التاريخية للهجنة بوصفها 
تمويهاء بوصفها فاعلية تنازع وتناحر تعمل عملها فى الفترة الزمنية الفاصلة الخاصة 
ب الدالول/ الرمزء تلك الفترة التى هى فضاء فيما بين قواعد الاشتباك. والحال» أَنْ 
هذا الشكل النظرى من الفاعلية السياسية الذى حاولت أن أطوّره» هر ما تعمد داس 
على نحو جمیل إلى كسائه a U‏ 

إن طبيعة الصراع الذى ت تقع طائفة أو قبيلة فى إساره هى التى يمكن أن توقر 
ا ا 
الجماعات يعنى أن نتبدّى منظورا جوهرانيًا لا تدعمه الأدلة التى توفرها جميع 
مجلدات دراسات التابع ذاتها("") . 

ألا تشبه البنية الطارئة التى تسم الفاعلية ما يدعوه فرانز فانون بمعرفة ممارسة 
الفعل؟("") يساجل فانون أن المانوية أو الثنائية البدئية التى أوجدها المستوطن دا 
رأبيض» عريى ومسيحى ۔ تتعطل فى حاضر الصراع من أجل الاستقلال. حيث 
تستبدل الاستقطابات بحقائق جزئيةء محدودة وقلقةء لیس غير. وکل انحسار محلی 
يصيب المد يشكل مراجعة للمسألة السياسية على مستوى جميع الشبكات السياسية. 
وعلى القادة ان يقفوا بثبات ضد أولئك الذين هم ضمن الحركة ممن ينزعون إلى 
الاعتقاد بأن الاهتمام بالفروق الطفيفة أو بظلال المعاتى يشكل خطرا ويدق أسافين فى 
كتلة الرأى الشعبى الصلبة("") . والحال» أن ما يصفه کل من داس وفانون لیس سوى 
إمكانية فاعلية تتشكل عبر الاستخدام الاستراتيجى للعرضيّة التاريخية. 

إن هذا الشكل من الفاعلية الذى حاولت أن أصفه من خلال الكرَ والفرَ بين الدالول 
والرمزء وشروط العرضيَة الدالةء وليلة الحب» يعود ليستنطق ديالكتيك الحداثة الأشدً 
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ا والذى تقدّمه النظرية المعاصرةء ممثلة بفوكو فى الفصل المعنون ب الإنسان 
وازدراجاته من کتابه الکلمات والأشياء . ونقود ن فوکو وتأثیره الخصب على الباحثين ما 
بعد الكولونياليين» من أستراليا إلى الهند لم يكن بالتأثير غير المشروط أو غير المقيد 
خاصة فی تنظیره للحداثة . فها هو ميتشل دين يعأق» فى دورية Thesis Eleven‏ فى 
ملبورن» أن هوية حداثة الغرب تظل على نحو هوسى ذلك الأفق الأعمٌ الذى تبرز فى 
کنفه جميع تحليلات فوكو التاريخية الفعلية("") . ولهذا السبب بالذات» يرى بارتا 
تشاترجی ن لجيدالوجيا القوة عند فوکو استخدامات محدودة وضيقة فى العالم الذامى. 
ذلك تراكب أنظمة القوة الحديثة والقديمة ينتج أشكالاً من الضبط والحكم غير 
فة جع أبسقمات فوكر غير ملاتمةء بل وعتيقة9): 


ولكن هل يمكن لنص فوكو- الذى يرتبط بالحداثة الغربية بمثل هذه العلاقة 
الموهونة- أن يكون خاليًا من ذلك الانزياح الإبستيمى ‏ عبر التشكيلة (ما بعد) 
الكولونيالية إلذى يسهم فی تكوين إحساس الغرب بذاته على ته تقدمی»› ومدنی؛ 
وحديث؟ هل يفضى إنكار الكولونيالية إلى تحويل دالول الغرب لدى فوكو إلى عرضٍ 
من أعراض حداثة هوسيَة؟ هل ا للحظة الكولونيالية بأى حال من الأحوال ألا 
تكون عرضية ‏ المجاور بوصفه عدم تعيين - بالنسبة لسجال فوكو؟ 
فى الخاتمة الفخمة لكتاب فوكو الكلمات والأشياءء حين يواجه القسم الذى يتناول 
التاريخ نظيريه الغريبين - العلمين المضادين› الأنشروبولوجيا والتحليل النفسى تأخذ 
عقدة السجال بالانحلال. يحدث ذلك فى لحظة ة إشكالية يوهن فيها تمثيل الاختلاف 
الثقافى ذلك المعنی الذى يحمله التاریخ ! لأ تبر مولن العلوم الإنسانية الذىٍ يرسّخها 
ویدجنها فی آن معا . ذلك أن تناهى التأريخ - لحظة الازدواج الخاصة به یسهم فی 
مشروطية العارض. ويذا يذشأً ازدواج متفاوت: ومتباين بين التاريخ بوصفه موطن 
العلوم الإنسانية ‏ فسحتها الثقافيةء حدودها الزمنية والجغرافية ‏ ومزاعم التاريخانية 
وادعائها الكونية . وعندهابتغدو ذات المعرفة تواشج ج أزمدة مختلفة» غريبة عن هذه 
الذات ومتنافرة فيما بينها(") . وفى ذلك الازدواج بين التاريخ وتاريخانية القرن 
التاسع عشر تمكن الفترة الزمنية الفاصلة الموجودة فى الخطاب من عودة الفاعلية 
التاريخية: 
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لأَنَ الزمن يأتيه من مكانٍ ما خارج ذاته فإِنّه لا يكون ذاته كذاتٍ للتاريخ إا 
بتراکب . . .تارد يخ الأشياءء وتاری يخ الكلمات. . . . غير ن هذه العلاقة السلبية البسيطة 
لا تلبث أن تنعكس.. ك ف ل و ا 
لدى الكائنات والأشياءء تطور ليس أَقَل استقلال"") . 

والنتيجة ن الذات التاريخية ال ١ءنا٣ذء!‏ التى تدشاً فى القرن التاسع عشر لا 
تستطيع أن تکف عن تکوین معرفة ة بذاتها هى معرفة ۸ءنا”اءطمن»ء وذلك من خلال 
ربطها الإلزامى حدث ثقافيا باخر فى سلسلة متكررة إلى مالا نهاية من الأحداث التى 
تتسم بأنها كنائية وغير متعينة . فالسرديات الكبرى التى أقامت عليها تاريخانية القرن 
التاسع عشر مزاعمها الكونية - التطوريةء والنفعية» والإنجيلية ‏ كانت أيضاًء فى 
زمان/ مکان نصّی وإقلیمی آخرء تكذولوجيات بأيدى الحكام الكولونياليين 
والإمبرياليين. وعقلانية إيديولوجيات التقدم هذه تأخذ بالامَّحاء وإلزوال على نحو 
متزايد كلما واجهت عرصضيَة الاختلاف الثقافى . ولقد سبق أن قمت فی غير مکان 
باستكشاف هذه السيرورة التاريخية التى تلتقطها على أكمل وجه الكلمتان الرائعتان 
التان أطلقهما مبشر يائس فى أوائل القرن التاسع عشر ورأى فيهما إلى هذا السيرورة 
على أنها الورطة الكولونيالية التى تلقيك فيها مدنيَّة ماكرة (انظر الفصل ٥‏ ), 
فالنتيجة المترتبة على هذه المواجهة؛ وتذاحرات هذه المواجهة وتجاذباتها لها اثر 
عظیم علی ما یصفه فوکو وصقا جمیلا أله نحول سرد التاریخ فى حقبة اشتهر 
كثيرا بتأريخها (واستعمارها) العالم والكلمة("). 

فالتاريخ الآن يحدث على حدود الذات والموضوع الخارجيةء كما يقول فوكو(*) . 
ولذا فهو يلجا إلى الأنثروبولوجيا والتحليل النفسى لكى يسبر اللاوعى الغريب الذى 
یسم از زدواج التاريخ ٠‏ ففى هذين الفرعين يتم التعبير عن اللاروعى الثقافی فى نحول 
السرد › يتم التعبير عن التجاذب» والعرضية» والتكرار واللحن أو استخدام الكلمات فى 
غير مواضعهاء والتداخل الذى لا قرارة له. وفى القطع الزمنى المتوتر الذى يمقصل 
الرمز الثقافى بالدالول النفسىء » سوف نکشف العرض ما بعد الکولولونیالی فی خطاب 
فوکو. فهو إِذٌ یکتب عن تاریخ الأنثروبولوجيا بوصفها الخطاب المضاد للحدائة - 
بوصفها إمكانية علم إنسانى ما بعد حديث - يقول: 
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ثمة موقع معين فى العقل الغربى تكون عبر تاريخه 
ويوفر أساسًا للعلاقة التى يمكنه أن يقيمها مع سائر 
المجتمعات الأخرىء» بما فيها ذلك المجتمع الذى ظهر 
فيه هذا الموقع تاريخ ") . (التشديد لى) 
یخٰفق فوکو فی بلورة ذلك الموقع المعيّن وتكونه التاريخى. غير أنه بانکاره لهء 
إْما يسمّيه عن طريق الدفى فى المطر التالى مباشرةء حيث نقرأً: ومن الواضح أن 
هذا لا يعنى أن الوضعية المستعمرة لا بد منها للإثنولوجيا. 
أنطالب بأن فوكو كان عليه أن يعيد الكولونيالية بوصفها اللحظة المفقودة فې 
ديالكتيك الحداثة؟ أنريده أن يكمل السجال بتبتيه سجالنا؟ من المؤكد أن لا. ما أشير 
إليه هو أن المنظور ما بعد الكولونيالى يعمل على نحو هذام فى نص فوكو فى تلك 
اللحظة من العرضية التى تسمح بتجاور سجاله - قكرة فكرة ‏ مع التقدم. . ومن ثم؛ 
فجأةوعند لحظة انغلاقه- يدخل ضرب لافت من ضروب عدم التعيين سلسلة 
الخطاب . فتصبح هذه الأخيرة فضاء لزمنية خطابية جديدة» مكانا آخر للنطق لا يتيح 
للسجال أن يمتدٌ ويتوسع ويتحول إلى نوع من العمومية التى لا إشكال فيها. 
وأريد أن أشير- بروح الختام هذه- إلى انحراف يعترى النسيان الفوكوى ويدفعه 
صوب النص ما بعد الکولونیالی. قفی معرض کلامه على التحلیل النفسی» يبدو فوکو 
قادرا على رؤية كيف تجتمع المعرفة والقوة في جاضر النطق بالنقلة أو التحريل : ذلك 
العنف الهادئ كما يدعوه ۔ فى علاقة تشكل الخطاب . غير أنه إذ يذكر اللحظة 
الكولونيالية من حيث هى حاضر للنطق فى شرط الحداثة الغريية التاريخى 
والأبستمولوجى» لا يبقى لديه سوى القليل ليقوله عن علاقة النقلة أو التحويل بين 
الغرب وتاريخه الكولونيالى . وما ينكره فوكو على وجه الدقة هو النص الكولونيالى 
بوصفه الأساس للعلاقة التى يمكن للعقل الغريى أن يقيمها حتى مع المجتمع الذى 
ظهر فيه تاریخی) (') . 
وذ نقراً من هذا المنظور فإننا نرى أن فوكر- بإلحاحه على مكانيّة زمن التاريخ - 
يقيم ازدواجاً ل الإنسان يكون متواطلاً على نحو غريب مع تبعثر هذا المفهوم وتفرقهء 
ومعادلاً لمراوغته» فضلاً عن كونه ذاتى التكوين بصورة غريبة» على الرغم من لعب 
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لعبة الازدواج والانشطار. وإِذٌ نقرأً من منظور النقلة والتحويلء حيث يعود العقل 
الغربى إلى ذاته من الفترة الزمنية الفاصلة التى تسم العلاقة الكولونيا ليةء فإننا نرى 
كيف أن الحداثة وما بعد الحداثة تتشكلان هما ذاتاهما من منظور الاختلاف الثقافى 
الذى هو منظور هامشی. وکیف تواجهان ذاتيهما على نحو عرضى فى الموضع الذى 
دڪرر فيه الاختلاف الداخلى الذى يميّز بز تيح ت رات اختلاف المجتمع 
الآخرء تبعا لمعطيات المغايرة التى تسم الموقع ما بعد الكولونيالى . 

عند هذا الحد من الاغتراب الذاتى» تعود الفاعلية ما بعد الكولونياليةء بروح العنف 
الهادئ» لتستدطق ازدراج صور الحداثة الفصیح عند فوکو. وما تکشف عنھ لیں 
مفهوماً من المفاهيم كان مدفونا وخبيثاً بل حقيقة تخص ذلك العرض فى تفكير فوكوء 
أأسلوب الخطاب والسرد الذى يشيئ مفاهيمه. ما تكشف عنه هو السبب الذى يقف 
وراء رغبة فوكو فى التلاعب القلق بطيّات الحداثة الغربية» ناسلا خيوط تناهيات 
الكائدات البشرية» ناقضً وحابكا على نحو هوسى خيوط ذلك السرد النحيل» سرد 
تاريخانية القرن التاسع عشر. ومثل هذا السرد العصبى يوضح ويوهن سجال فوكو؛ 
فهو مثل خيط التاريخ الرفيع النحيل - يرفض أن يحبك فى الهوامش» متدلياً منها 
على نحو فيه تهديد ومخاطرة . غير أن ما يحول دون انقطاع خيط السرد هذا هر 
اهتمام فوکو بان يذْخل - عند موضع ازدواجه هو نفسه - فكرة أن الإنسان الذى يظهر 
عند أوائل القرن التاسع عشر هو إنسان منزوع التاريخ ('") . 

إِنْ سلطة الإنسان وازدواجاته» تلك السلطة منزوعة التاریخ» هی ما ینتج؛ فی 
الفترة التاريخية ذاتهاء تلك القوى المعيارية والطبيعية التى تخلق مجتمعا غر حدي 
منضبطاً. .غير أن القدرة الخفيّة الموظّفة فى هذا الشكل مدزوع التاريخ من أشكال 
الإنسان تسب على حساب أولئك الآخرين : نساء» محلیین» ومستعمرین» وعمّال 
بعقود» ومستعبدین ممن کانوا يغدون» فى الوقت ذاته» إِنّما فى فضاءات أخرى»ء 
شعویا بلا تاریخ . 


348 


هوامش الفصل التاسع: 
ك J. Derrida, "My chances / Mes chances", in J.H. Smith and W.Kerrigan‏ 
(eds) Taking Chances: Derrida, Psychoanalysis, Literature (Baltimore; Johns‏ 
Hopkins University Press, 1984), P. 8.‏ 


J. Habermas, The philosophical Discourse of Modernity: Twelve Lectures, F. -Y 
G. Lawrence (trans.) (Cambredge, Mass.: MIT Press, 1987), P. 348. 


F, Jamson, Foreword to R. Retamar, Calibn and Other Essays, Trans. E. Baker -Fr 


(Minneapolis: University of Minnesota Press, 1989), PP. vii - xii. 


E. Said, "Third World intellectuals and metropolitan culture", Raritan, vol. 9, -f 
no. 3 (1990), P.49. 


F. Jameson, The Political Unconscious: Narrative as Socially Symbolic Act o 


(Ithaca, Cornell University Press, 1981), P.266. 


C. west, "Interview with Cornel West" in A. Ross (ed.) Univeral Abandon -1 
(Edinburgh: Edinburgh University Press, 1988), PP. 280 -1. 


S. Hall, The Hard Road to Renewal (London: Verso, 1988), P.273. ¥ 
ibid, PP. 9 - 10. -۸ 


C. Taylor, Philosophy and the Human Sciences (Cambridge: Cambridge Uni- -4 
versity Press, 1985), P. 145, 


ibid, P. 151. -٧۰ 


H. Spillers, "Changing the letter", in D. E. Mc Dowell and A.Rampersad. (eds) -11 
Slavery and the Literary Imagination (Baltimore: Johns Hopkins University 
Press, 1989), P. 29, 


D. E. Mc Dowell, "Negtiations between tenses; witnessing slavery after free- 1¥ 


dom - Dessa Rose", in Mc Dowell and Rampersad, Slavery, P. 147. 


349 


P. Gilroy, There Ain't No Black in the Union Jack (London: Hutchinson, 1 
1987), ch. 5. 


H. A. Baker, Jr, Hybridiyt, the Rape Race, and the Pedagogy of the 1990s -\¢ 
(New York: Meridian, 1990). 


H. L. Gates, Jr, Reading Black, Reading Feminist; A Critical Antthology -10 
(New York: NAL, 1990), P. 8. 


R. Gaschè, The Tain of the Mirror (Cambridge, Mass( Harvard University 17 
Press, 1986) , P.210. 


۷- كتب هذا المقطع جوابا على سؤال ستيفن غرينبلات الذى يدفع إلى التأمل والتفكير العميقينء 
إنما المطروح فى بار فى كيمبرج» ماساشوستس» ما الذى يحدث فى اللحظة الجزئيةء العابرة 
فيما بين سلسلة الدوال؟ غير أن كيمبرج» كما يبدوء ليست على ذلك البعد من طدجة. 


R. Barthes, The Pleaure of the Text, R, Miller (trans) (NewYork: Hill 1975), -14 


P. 49. 

ibid, P. 50. -۹ 
ibid, PP. 66 - 7. ۰ 
ibid, P. 57. -١ 
ibid, P. 49. -۲ 
Derrida, "My chances", P.25. -۳ 
ibid, P. 10. -٤ 
T. Eagleton, Ideology: An Introduction (London: Verso, 1991), P. 38. ~0 


J. Forrester, The Seductions of Psychoanalysis (Cambridg: Cambridge Univer- 1 
sity Press, 1990), PP. 207 - 10. 


30 


J . Derrida, The Post Card: From Socrates to Freud and Byond, A Bass ¥‏ 
(trans.) (Chicago: University of Chicago Press, 1987), P.321.‏ 
G.C Spivak, "Postcoloniality and value”, in P. Collier and H. Gaya - Ryan (eds), -YA‏ 
Literary Theory Today (Cambridge: Polity Press, 1990), pp. 225,227,228. -‏ 
٩‏ فى مقابلة مع سبيفاك» نجدها تتحدث أيضً عن المفعول المتأخر غير القابل للاختزال الذى ليس 
ما هو خلف نظام الدواليل أو بعده» مما لا يستطيع نظام الدواليل أن يجاريه بوصفه الشىء 
الواقعى. غير أن عليك أن تأخذ فى الحسبان أن ما تسجله من التمثيل الذاتى الثقافى» من أجل 
التعبئة والتحشيد» أو ما تدونه كملاحظات من جهة أخرى» من أجل التعبدة والتحشيد أيضاًء لابد 
أن يتعامل أيضاً مع المفعول المتأخر» بحيث تكون المهمة الفعلية للناشط السياسى هى ألا يكف 
أيداً عن نقض المفعول المتأخر. 
Quoted in S. Harasym {ed.), P. 125. The Postcolonial Critic (New York: Rout-‏ 
ledge: 1990), P. 125.‏ 
ولقد دافعت فى الفصل الأول من هذا الكتاب الالتزام بالنظريةء عن زمنية من التدخل السياسى 
قريبة من هذا. 
Barthes, Pleasure of the Text, PP.66 - 7. ۳‏ 
إن مفهومى هو بمثابة استكشاف متحيز وإعادة تأسيس لمفهوم بارت. فغالبا ما أقرأً ضد تيار ال 
اmenعrnهاéل‏ المرتبط بوضعية معيذة مما أشتهر به بارت» وهذه ليست بالحالة الاستثنائية كما 
هو واضح مرار؟ علي مدي الفصل. 
:+- يمكن للقارئ أن يجد شرحا واضحا لهه السيرورة فى: 
S.zizek, The Sublime Object of Ideology (Lincoln, Nebr: University of Nebras-‏ 
ka Press, 1986), PP. 104 - It.‏ 


J. Lacan, Ecrits, A. Sheridan (trans.) (London: Tavistock, 1977), P.173. - 


Zizek, Sublime Object, P. 109. - 


351 


Barthes, Pleasure of the Text, PP. 62, 67. ~4 


R. Guha, "Dominance without hegemony and its historiography" in Guha (ed.) fo 
Subaltern Studies , vol. 6 (New Delhi: Oxford University Press, 1989), PP. 210 - 
309. 


ibid. P. 230. - 


R. Guha, "The Prose of counter - insurgency", in Guha (ed.) Subaltern Studies, ¥ 
vol. 2 (New Dellhi: Oxford University Press, 1983), P. 39. 


ibid., P. 40. -۸ 
ibid., P. 39. -۹ 


M. M. Bakhtin, Speech, Genres, and Other Late Essays, C. Emerson and M. {° 
Holquist (eds.), V. W. Mc Gee (trans.) (Austin, Texas: University of Texas 
Press, 1986), PP. 90 - 5. 


ibid., P. 93. -£١ 
ibid, P. 94. - 
ibid, 93. - 
ibid. -f4 


H. Arendt, The Human Condition (Chicago: Chicago University Press, 1958), -4o 
P. 185.See also PP. 175 - 95. 


ibid, P. 185. ~1 
ibid., P. 184. ¥ 
ibid, P. 186. -۸ 
ibid, P. 187. ۹ 
ibid, P. 180. 0٠ 


352 


ibid. - 


J. Lacan, "Where is speech Where is language?", The Seminares of Jacques oY 
Lacan, 1954-55, J.- A.Miller (ed.), S.Tamasitli (trans.) (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1988), PP. 274-5. 


R. Rorty, Contingency, Irony and Solidarity (Cambridg: Cambridge Universi- ar 
ty Press, 1989), PP. 92 , 93. 


ibid., P. 63. ~04 
ibid., P. 63, n.21. -۵0 
Guha, "Dominance", P. 277. - 
ibid. -0¥ 


V. Das, "Subaltern as Perspective", in R. Guha (ed.) Subaltern Studies, Vo1. 6 oA 
(New Delhi: Oxford University Press, 1989), P.313. 


ibid, P. 316. ~0۹ 
ibid, P. 320. 1 

-٠١‏ لقد غيرت فيما يلى ترتيب سجال فانون بغية تقديم خلاصة وافية له. 
F. Fanon “Spontanety: its Strength and its weakness", in his The Wretched of 1Y‏ 
the Earth (Harmondsworth: Penguin, 1969), PP. 117 - 18.‏ 


M. Dean , "Foucault's obsession with Western modernity" , Thesis Eleven, Vo. 1Y 


114 (1986), P. 49. 


See G. C. Spivak, In Other Worlds: Essays in Cultural Politics (New York: 14 
Methuen, 1987), P. 209. 


M. Foucault, The Order of Things: An Archaeology of the Human Sciences, 16 
A. Sheridan (trans.) (London: Tavistock, 1970), P.369. 


353 


354 


ibid. 


ibid, P. 372. 


ibid, P. 377, 


ibid. 


ibid, P. 369. 


الفصل الحاشر 


بالخبز وحده 
دواليل العنف فى أواسط القرن التاسع عشر 


غالب ما تبدى الأشياء المتزامدة» المتوافقة» اتّساما واضحاً 
فیا تنزع إلیه» على نحو یحاکی ما نجده فى الخطط أو 
المشاريع. غير أن الأمر كله لا يعدو أن يكون مصادفة. 
وهذا ما نراه فى أتفه أمور الحياة كما نراه فى حوادث 
تترك أبلغ الأثر على مصائر الإمبراطوريات. فالبشر 
الواقعون تحت سطوة مكذرات ومنغضات متوافقة فى 
حدوثهاء غالبًا ما يصرخون إن فى الأمر مؤامرة 
تستهدفهم» وغالبًا ما يرى الباحث التاريخى أن ثمة 
مؤامرة» فى حين أن الأمر لا يتعدى كونه ضريا من 
التوافق. إن كارثة رهيبة مثل مذبحة فيلورء لتفعل فعلها 
كما اليود على كتابات سرية مكتوبة بماء الرز. 

السرجون کایء تاریخ التمرد الهندی() 


كيف للفاعلية التاريخية أن تؤذى فى نحول السرد؟ كيف لنا أن نؤرّخ ما هو 
منزوع التاريخ؟ وإذا ما كان الماضى بلدا أجنبيًاء كما يقولون» فما الذى يعنيه إذاً أن 
تقع على ماض هو بلدك وقد أعاد آخرون تصنيفه الإقلیمی» بل وإرهابه؟ لقد أشرت 
فى الفصل التاسع إلى أن سيرورة المراجعة التاريخية وإنتاج الفاعلية الثقافية والسياسية 
يبرزان عبر فترة زمنية خطابية فاصلة» فى التوتر العرضى بين نظام الرموز 
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الاجتماعى وتقطيع الدالول تقطيعا شعرياً متمردا (") . ومثل هذه الزمنية تجد روح 
المکان الخاصة بھا فی ال لیس هناك التی تحیی تونی موريسون ذكراها فى قصها 
وتستخدمهاء › علی نحو استنطاقی» فی التأسیں لحضور عمل أُدبی أأسود . ذلك أن 
إأعادة التذكر (مفهوم موریسرن عن إعادة خلق الذاكرة الشعبية) تحول حاضر 
النطق بالسرد إلى تذكرة متكررة بما أقصی» واستؤصل» وطرد» مما يجعله فضاء 
انان م لتفاوض الهوية والتاريخ . قد یکون فراغ ما شاغراً دون أن یکرن شرب 
من الخواء. وتقول موريسون: 

ثمة ضروب من الغياب ذات وطأة ثقيلة إلى حد بعيد 

(حيث) تأسرنا بقصديتها ومراميهاء مثل حارات رسم 

حدودها السكان الذين رحلوا عنها. 

اين هو... ظلٌ الحضور الذى فر منه اللص؟ أين 

یشتد ویقوی» أین ینزاع )۴٩(۲‏ 

فالقصدية والمرمى دالولا الفاعلية ينبشيّان من الفترة الزمنية الفاصلةء من 
الغياب ذى الوطأة الفقيلة الذى هو أسرء وقف للزمن» قطع زمنى. . وإذ تحدد تونى 
موريسون تاريخ العبودية على هذا النحوء» عبر فعل ذاكرة الجماعة» فإنها تنفى تواصل 
السرد واستمراره وما يمكن للكلمات أن توفره من راحة ناشزة فما يتلفظ بحضور عالم 
العبودية فى محبوية ة هو السريان الخفى السری لرقم هو الكلمة الأرلى ذاتهاء هو انزیاح 
إسناد اللغة المشخص: كان مفعماً بالضغينة. مفعمًا بحقد الطفلة . والنساء فى 
البيت كن يعرفن ذلك وكذا الأطفال(“) . 
ففی موئل الموت وما هو شیطانی» يترجع شكل من أشكال الذاكرة التی تبقی على 

قيد الحياة فى الدالول ۔- 4 الذى هو كلمة الحق والصدق مجردة من الذاتية. ٠‏ رمن 
ثم» فجأةء ومن فضاء ال ليس هناك» تبزغ الفاعلية التاريخية المتذكرة* موجهة 
بوضوح نحو إعادة اكکتشاف الحقيقة الكامنة فى نظام الرموز (انظر الفصل 
السابق) ٠١٤١‏ كان مفعمًا بالضغيدةء فعل الإسناد والقصد الذى تحدثه الأرقام هر 


#المفردة النى يستخدمها هومى بابا هنا ھی re-membercd‏ ومن المعلوم أن emen‏ rتعلى:‏ یتذگّر› 
و e۲‏ Nتعنى:‏ عضو فی جماعة ما. وكأن بابا يريد القول إن إعادة التذكر التى تبزغ مدها الفاعلية 
التاريخية تجعل من هذه الفاعلية الماضية عضو مذتما إلى الحاضر. 
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محاولة موريسون لإقامة شل من الترجه يشحخَّصه نشاطه الخطابی ذاتھ ولیس 
التصاقه بالرغبة فى شخصية ( (ما دعوته تفریداء ولیس فردانية) . وما يؤدى إليه 
خلق الفاعلية التاريخية هذا هو إنتاج الذات انطلائًا من زمنیيه ة العارضص والطارئ: 
مخطوقًا مثل العبيد من مكان إلى آخر من أئ مكان إلى آخرء دون تهيدة ولا 
حماية... القارئ يخطف» ويسحب» ويرّمى إلى بيئة أجنبية تمام) (') . 


إن ما يعترى الدالول ۔ ۱۲۲ من وقفِء هو ما يشگل - بحسب موريسون - الدة 
الأولى فى تجرية عالم العبيد الجمعيةء بين الذاتية . ذلك أن حدث ٠١١‏ الخطابى 
يتذكر الموت» والحب» والجس» والعبودية» وإفصاحاته المتكررة عن تلك التواريخ من 
الاختلاف الثقافى تنتج جماعة - فی - حالة من الانقطاع واللاتواصل» مراجعة 
تاريخية فى الشتات. والجماعة التى تتصورها موريسون هى جماعة منقوشة فى 
نحول السرد ذاك» حيث يكون التضامن الاجتماعى مكتوبا عبر أزمات وعوارض 
البقاء التاريخى على قيد الحياة: المضى من الأول إلى التالى فالتالى» كما تقول حيث 
يكون تجاور الفعل والسرد وارتباطهما فى لحظة ال ليس هناك التى تدك الإحساس 
الغربى المتزامن بالزمن والتراث. 

وأو أن أربط هذا السريان الذى يسريه الدالول المستمد من سبعينيات القرن التاسع 
عشر فی عالم محبوبة» مع سریان دوالیل عنف أُخری فى خمسینيات وستينيات 
القرن ذاته فى شمال ووسط الهند. أود أن أنتقل من تاريخ تحرير العبيد وإلغاء نظام 
الرق الملىء بالعذابات إلى التمرد الهندى. علمًا أنْ الرابطة التاريخية المتهورة التى 
أضعها هدا لا تقوم على إحساس بتجاور الأحداث» رإنما على زمنية من التكرار تشكل 
تلك الدواليل التى تخلق من خلالها الذوات المهمَّشة أو المتمردة فاعلية جمعية. فأنا 
مهتم بالإستراتيجية الثقافية والمواجهة السياسية المتشكلة فى رموز غامضة وملغزةء 
وفى التكرإر الهوسى للشائعة» والذعر بوصنه شعورا منغلقاء إِنّما إستراتيجيا تحدثه 
الثورة السياسية . وبمزيد من التحديد» فإننى أريد أن أقكفك نحول السرد الذى يحكىء 
فى خضم الأسباب الزراعية والسياسية الكبرى للتمرد الهندى»ء قصة الشاباتى (نرع 
من الخبز الفطير المفلطح) التى سرعان ما شاعت عبر المناطق الوسطى الريفية التى 
نشب فيها التمردء وذلك على أثر إدخال بددقية إنفیاد وخرطوشها المشحم سىء الصيت 
إلى المشاة المحليين . والحال» أن راناجيت جحاء فى كتابه الأوجه الأساسية للتمرد 
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الفلاحى › يستخدم قصة الشاباتى كواحدة من إيضاحاته الأساسية التى تلقى الضوء 
على النقل الرمزى لفاعلية التمرد والعصيان . 
وسواء أخذنا الشاباتى على أنها أسطورة تاريخية أو تعاملنا معها بوصفها شائعةء 
فإنها تمثل بزوغ شكل من الزمنية الاجتماعية المتكررة وغير المتعيّنة؛ ذلك أن سريان 
الشاباتی يشكل مشكلة لافتة بالنسبة لفاعلية الخطاب التاريخى . وتمثيل الذعر والشائعة 
يهم فى تلك الزمنية المعقدة الخاصة ب العرضيّة الاجتماعية التى حاولت أن أعكر 
بها صفو مياه السببية الرائقة . أمّا سلسلة الاتصال فى الشائعة» محتواها الدلالى» فتتغير 
أثناء النقل» إلا أن الرسائل التى تدقلها تكرن متجاورة نحوياء على الرغم من المبالغةء 
والإفراط وعدم الدقة . (انظر الفصل السابق) . 
ما تسم به الشائعة من عدم التعيين هو مصدر أهميتها كخطاب اجتماعى» وتكمن 

قدرتها اللاحمة الجمعية وبين الذاتية فى جانبها النطقى› وتؤدى قدرتها الأدائية على 
السريان إلى الانتشار بالعدوى» أو إلى دافع لا تكاد تمكن السيطرة عليه يدفع إلى نقلها 
لشخص آخر" . وفعل الإشاعة المتكررء سريانها وعدواهاء يصلانها بالذعرء بوصفه 
واحدا من مشاعر التمرد. فالشائعة والذعر هما- فى لحظات الأزمات الاجتماعية- 
موقعان مزدوجان من مواقع النطق التى تحبك قصصها حول الحاضر المتفارق أو ليس 
هناك الخطاب. وغايتى هنا قريبة من تلك الانتقادات القاسية التى وجهها أشيز ناندى 
للتاريخانية الغريية فى مقالته نحو يوطوبيا عالمثالثية . فمعاناة مجتمعات العالم الثالث 
تخلق - بحسب ناندى - موققا من تاريخ هذه المعاناة يشاطر السيميائية والتحليل 
النفسى بعضا من توجهاتهما. 

ذلك أن محرك التاريخ - بحسب هذين الفرعبن 

المعرفييين - (ليس)ماضيا ثابتا يتحرك صوب مستقبل لا 

مرد له» بل يكمن هذا المحّرك فى طرائق التفكير وفى 

اختيارات الزمن الحاضر... اللاذكريات (هى التى) تتيح 

على هذا المستوى قدرا أعظم من اللعب وقدرا اَل من 

الصلابة الدفاعية (*) . 
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إِنّ السريان اللامتعين الذى يسريه المعلى بوصفه شائعة أو مؤامرة- بما يحدثه من 
مشاعر الهلع المنحرفة والممرضة نفسيا-هو ما يشكل المجال بين الذاتى للثورة 
والمقاومة. . والسؤال المطروح هو ما نوع تلك الفاعلية التی شگلها سریان الشاباتی؟ 
ایت ل الزن ار . ذلك أنٌ سريان الشاباتى هو ما يباشر سياسة فاعلية 
تفاوض فى تناحرات الاختلاف الثقافى الكولونيالى . 


دعونا نتأخذ وصف السْرُ جون كاى للظاهرة فى المجاد الأول من كتابة الشهير 
تاریخ التمرد الهندى » المكتوب عام A4‏ والقائم على بحث مكثف فى المصادر 
المعاصرة»ء بما فى ذلك مراسلات مع أشخاص شاركوا فى التمرد. فحتى بعد مائة عام 
من ذلك التاریخ» ظل حضور كأى محسوسا,في إلتأريخ الرسمى للتمرد والذى قام به 
سن. بل إِنْ راناجيت جحا- فى عمله الذى يحتذى حول الشائعة فى السياق الفلاحى 
الشعبى للتمرد - یعتمد علی کای أيّما اعتماد. 


ولقدررسخ» أيضًاء خاصة فى ذهن اللورد كانينغء إيمان 
مفاده أن خوفا شديدا راح ينتشر فى صفوف الشعب» وأن 
ثمة خطرا فى مثل هذا الشعور يفوق ما في الكراهية 
الشديدة. إذُ فگر فى هذاء فإئه راح يفكر أيضا فى قصة 
غريبة ة أخرى وردت إليه من الشمال الغربى» وعجز عن 
تفسيرها اشد ذوى الخبرة من حوله . فمن قرية إلى قريةء 
ومن رسول إلى رسول» سرى رمز غامض على هيئة 
ذلك الخبر المفلطح الذى يأكله الشعب» مصنوعًا من 
الطحين والمای والذی یدعی فى لغتهم باسم الشاباتى. 
وكلٌ ما عرف عن الأمر هو أن رسولاً قد ظهرء وأعطى 
الفطيرة لزعيم إحدى القرى» وطلاب منه أن يرسلها قده) 
إلى القرية التالية وهكذا » بحيث انتقلت بهذه الطريقة من 
مكان إلى آخر» وما من أحدٍ رفض» ,ما من أحد شك أو 
ارتاب» وقلة قليلة هې التی راحت تتسياءلٍ بشآن هذه 
الطاعة اإعمياء التى تبذل تجاه ضرورة يحسٍ بھا إحسام) 
دون أن تفهم. ... الغالبية نظرت إلى الأمر على أنه 
إشارة إنذار وتحضيرء بغية إعلام الشعب بأن شيذا خطير 
على وشك الوقوع؛ وحكّهم على الاستعداد للأزمة .وقد 
كتب أحد رجالات السلطة الكبار إلى الحاكم العام بما قيل 
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له من أن الشاباتى هو رمز قوت الشعب» وان نقله 
وتداوله قصد منه التحذير والتأثير على الشعب بالإشارة 
إلى أن وسيلة بقائهم سوف تؤخذ مذهم» ولإعلامهم 
بأن يجتمعوا معا يذاً واحدة . وثمة آخرون سخروا من 

فكرة إشارة الإنذار هذهء وام يروا فى الأمر أكثر من 

المعهود بالنسبة للهندوسى الذى يتفشى ا فی أسرته 
أن يبدا بدقل الشاباتى على هذا النحو لقناعته بأنه يزيل 
تداول (الشاباتی) هو اشر اآخرء وأ فيها مسحوق عظام› 
وان الإنجليز قد لجدوا إلى هذه الطريقة الإضافية فى 
تلويث الشعب وتدنيسه. .. غير أن هذه الحركة - مهما 
تكن قصتها الحقيقية - كان لها أثر لاشك فيه وهو الإبقاء 
على إثارة الشعب فى الذواحى التى عبرها الخبز... 

البعض رأى فى ذلك الكثير من المعني» والبعض الآخر 
لم ير فيه أى معنى. . ولم يق الزمن أى ضوء على هذا 
الأمرء والآراء لا تزال مختلفة . وكل ما يمكن للتاريخ أن 
يدونه بشىء من اليقين هو أن حملة هذه الرسائل الغريبة 
کانوا یمضون من مکان إلى آخرء وحیثما مضوا كانت 
تتولد ضروب جديدة من الإثارة؛ وترتفع ضروب مبهمة 

من التوقع ) . (التشديدلى) 


إن ما غدا بمثابة الوجبة الطوطمية بالنسبة لمؤرخى التمرد هو عدم تعين 


الذى أطلقه الشاباتی الطارئ أو العارض . . فقد أكلوا الطعم المدهرن وأشاعوا اش ة 
الشاباتى . وبفعلهم هذاء نقلوا عدوى الشائعة والذعر إلى سردياتهم المتسلسلة والحساسة 
التى نزع استقرارها في ذلك الفعل ذاته من التكرار. فوصف کای لما لحق بتأویل 
الحدث من عدم الحسم يفصح عِنِ زمنية من زمنيات المعنى البعض رأى... 
من المعنى : البعض الآخر لم ير أى معنى هى زمدية بهل صرف النظر عنها 
باعتبارها مج رد توصیف أو تقرير. غیر أن الالتباس أو انعدام اليقين البليغ بين 
المنظورینء وعرضيَة المعنی التی تسری فی التكرار الاضطراری للشاباتیء؛ هی تعبير 
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عن قلق تاريخ أعرض وأوسع . فما يرافق مشكلة التأويل التاريخى هذه هو الذعر 
الذى لم تطلقه تلك الشعيرة ة الريفية المتمثلة بنقل وتداول الشاباتى وحسب وإنما أطلقه 
أيضًا نقش هذه الشعيرة بوصفها الحاضر الأدائى لنهارات وليالى التمرد» أسطورته 
اليومية المعتادة» التى هى أيضاً مادة الوصف التاريخى. 

تولد الشائعة بوصفها شكلاً خطابيا ضريا معدي من التجاذب» تداخلاً لا قرارة لهه 
بين الكثير من المعنى ونوع معين من اللامعنى. والشرط السيميائى لكل من اللايقين 
والذعر یتولّد حین یبدی رمز قدیم ومألوف (الشاباتی) دلالة اجتماعية غير مألوفة 
بوصفه دالولا عبر تغْيّر فى زمذية تمثيله . فالزمن الأدائى لتدليل الشاباتى» سريانه 
على أنه مؤامرة و/ أو تمردءيتحول وينقلب مما هو معتاد وشائع إلى ما هو قديم 
ورهیب ومخیفا. . وهذا الضرب من إعادة نقش منظومة تقليدية عبر إدخال 


الاضطراب فى نقلها لشيفراتها الثقافية أو قطع هذا النقل (حيث تتولد على هذا الأساس 
ضروب جديدة من الإثارة» وترتفع ضروب مبهمة من التوفع) یبدی شبهاً لافتا 


يرمز سرد الشاباتى النحيل - فى بلاغته الأدائية القائمة على السريان / الذعر- 
إلى تلك الشروط السياقية العريضة التى وسمت تمرد ۱۸١۷‏ والتى وصفها إريك 
ستوكس وصقا موحيًا بأنها أزمة انزياح (')ء وذلك فى مقالته الجميلة عن السياق 
الفلاحى لذلك التمرد. فالخوف الهوسى من العدوى الدينية والارتياب الشديد بالحكومة 
هما عرض من أعراض عسکر یائس متشبث متشبث بتقا يده الخاصة بحماس متجدد فى وجه 
تنظيمات وتعليمات جديدة ترمی إلى ا المحلى وتحديثهء الأمر الذى لم ٍ 
تكن فيه بندقية إنفليد سوى الرمز الأوضح بين رموزه . فاندفاع الحكومة وحماسها 
المساواتی لتحرير الفرح من التالكدار زم الأرض) والضم الشائن لمملكة أودء من 
بین إمارات أخرى اضر خلق إحساساً بالانخاع الاجتماعى کانت له آثاره ضمن 
جيش مولف أُساسًا من مرتزقة فلاحين ينتمون إلى الطائفة الطيا . والحال» أن سلاح 
المشاة البدغالى العشرين الذى أعلن التمرد فى ميروت فى یار ۱۸٥۷‏ کان ملفا اساسا 
من ملأك صغار للأرض راجبوت وبراهميين. غير أن تدفق الطوائف الدنيا 
والخارجيين وانضمامهم إلى صفوفهم نظرا للسياسات المساواتية الراديكالية التى 
اتبعتها الحكومة ‏ كما يصف فيليب ميسن  )'"(‏ أدى إلى إحساس واسع الانتشار 
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باضطراب واختلاط المكانة والمرجع > حتی إن موظفاً كدب إلى Îآ Laıûre Croc‏ 
محذرا علانية من أن فلاحًا لا يمكن أن يكون صبهدارا لمجرد أن يذعى كذلكء 
ونبيلأ أو جنتلمانا هدديا لا يمكن أن يكون أَقَلٌ من ذلك لمجرد أننا نعامله كعامل 
فتی("'). 

إننى أفتح - - مره ١أخرى‏ ذلك الفضاء بين رمز الشاباتى ودالول سريانه كيما 
أكشف عن ذلك الشعور الذى تذيره الشائعة ٠‏ فما يتكلم فى الوقف الزمنى بين الرمز 
والدالول هو الذعرء الذى يعمل على تسييس السرد» ذلك أن فاعلية السياسة محتواة 
علی نحو غامض فی عدوی طحین الشاباتی» أو فى استيهامات الخصاء الكاشفة أكثر 
لدى الحاكم العام السابق إيلينبورو بأن يخصى جميع المتمردين ون یسمی دلھی 
بالمدينة الخصية ("). وإذا ما قرأنا رواية كاى» من فضائها الذى يسم بعدم الحسم» 
فإننا نجد أن الذعر باد فى عباراتهاء محد ذلك التوتر الحركى الذى نجده فى 
عرضيَّة ة الحدث التاريخى ذاته. فسرد كاى نحاول ن يجاور بین الشاباتی وأحداث 
تاريخية أو ثقافية فى سلسلة كنائية: خبز الشعب: حدث خطير: حرمان من وسيلة 
البقاء (إعادة تنظيم الجيش» استيطان الأرض» إلغاء حقوق وامتيازات التالكدار) : إشارة 
الإنذار: المرور على ذكر المرض (ممارسة الفلاحين لشعيرة الشالاوا أو التضحية 
بحيوان من أجل تخليص الجماعة من الأوبدة) : التدنیں الدينى (بندقية إنفيلدء 
الخراطيش امشحمة). . وما يمفصل مواقع الاختلاف الثتافى والتناحر الاجتماعى هذهء 
بغياب شرعية ة التأويلء هو خطاب ذعر يشير إلى ُن الشعور النفسى والاستيهام 
الاجتماعى هما شكلان مقتدران من أشكال التعيين السياسى للهوية ومن فاعلية رت 
العصابات . ولذا يمكن لكاى أن يقول - مقتبساً من کانینغ Eee‏ 
الشعور (ب انتشار الخوف )أكثر مما فى الكراهية الشديدة»› وان تناقل الشاباتی کان 
ضرورة يحس بها إحساساً دون أن تفهم . وأخيراء ِن هذا التناقل قد قصد منه أن يؤثر 
من خلال التحذير وبذا يج يجمع الشعب معا يدا واحدة. فمهما يكن التأريخ الحقيقى 
للحدث» فإن الغرض السياسى للشائعة» والذعرء والشاباتى الذى يتم تناقله هو الإبقاء 
على إثارة الشعب. 

وينتشر الذعر. وهو لا يكتفى بأن يجمع الشعب المحلى معا بل يوق العرى بينهم 
وبين أسيادهم من الناحية الشعورية والوجدانية ‏ عبر سيرورة من الإسقاط ۔ وإن يكن 
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على نحو تناحری. وما نجده فى ترجمة كاى لرواية كانينغ» هو أن مقاطع الذعر 
ليست مكتوبة من وجهة نظر المحلى ولا من المنظور التأويلى والإدارى الرفيع لورد 
کانینغ . فى حين يعزو الخوف والذعر بدرجة كبيرة إلى الذهن المحلى غير المتعلمء 
إلى خرافته وسوء فهمه» وإلى سهولة انقياده نفسيًا وسياسيًاء إلا أن جنس* التجمّع 
الذكى الذى ينتمى إليه الخطاب والذى يكرّن هذا الخطاب هو برهان على حقيقة أن 
الخوف لم يكن مقصورا على الفلاحين . فما يكشفه عدم التعيين فى الحدث هو الذعر 
فى صفوف البيروقراطية» وفى صفوف الجيش » الأمر الذى تمكن قراءته فى الأراء 
القلقة المتضارية التى يجمع كانينغ بينها . غير أن البريطانيين - بإسقاطهم الذعر 
والقلق على عادة محلية وخصوصية إثئية - إِنّما يحاولون استيعاب وتشيىء قلقّهم» 
واجدين مرجع محايًاجاهزا لذلك الحدث غير المحسوم الذى نزل بهم . وهذا ما یری 
بوضوح فی الانشطار البلیغ الذی یعتری مقطع کاى حيث نجد أن ذوات السرد 
én0ncé (‏ )هم المحليون»ء أمّا ذرات فعل النطق - ذوو الخبرةء أحد رجالات السلطة 
الكبارء الآخرون الذين سخرواء سواهم الذين اعتقدوا فهم سلطات إنجليزية» سواء 
كانوا جزءا من الإدارة أو جواسيس هنودا. والحال» أن مستوى النطق هو المستوى الذى 
ينشر عنده الشاباتى المتواضع كلأ من ذعر المعرفة والقوة . فالانتشار الواسع للخوف 
اشد خطرا من الكراهية والغضب» فهو ملتبس» وينقشر على نحر هائج فى كار 
الجانبين. ينتشر أبعد من معرفة الثنائيات الإثنية أو الثقافية ويغدو فضاء جديدا و 
للاختلاف الثقافى فى تفارض علاقات القوة الكولونيالية . هكذا تنفتح» اا 
اللكنات والبيوت الريفيةء ملطقة تناحرية وملتبسة من التشابك توفر» على نح 


منحرف ميدان معركة مشتركا يمنح السباهية** ميزة تكتيكية . 
OT N N‏ 
التاريخية؟ 


إذا ما رئ الشاباتى من حيث أصوله الشقافية الأونطولوجية فقط ۔ فى النظام 
التاريخى للرمز- فان النتيجة عندئذ هى ثنائية ثقافية تتجنب ما ينطوى عليه الذعر 


#جدس هدا هى ترجمة ل ١١١ع»‏ كما لو أن بابا يعتبر التجمع الذكى جنم أدبياً. 
#:# السباهية: هم الهنود المجتدون فى الجيش الإنكليزى. 
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السياسى الذى يحدثه التمرد من عدوى . وهذا ما يتحاشى هجنة المرجعيات التى تخلق 
إمكانية حرب الأعصاب وإمكانية القيام بأفعال ذات خاصية انتشارية فی حرب 
العصابات (كما تشن را السباهية عمومً) .كماأن رؤية الشاباتى على أنه تحرّل 
داخلی عادی من رمز التلوث والدس إلى السياسةء هى رؤية تعيد إنتاج ثنائية الفلاح 
والراج* وتنكر فاعلية السباهية التاريخية المحددةء تلك الفاعلية التى حققت النجاح 
من خلال الخدع والمكائد لا من خلال الأسلحةء كما بين ستوكس مرَة بعد مرَّة. وإلى 
هذاء قان إنكار سياسات الذعر وعدم التعيين يسبغ على الفاعلية الجمعية للفلاحين 
معنی قصدیا مبسطاً ٠‏ حيث يتموقع المتمردون فى ضرب من الثبات الزمنى شبه 
الإقطاعى» ألعوبات ودمى تحركها المؤامرات الدينية. وهاهو ماليسون (الخليفة المملّ 
لكاى فى كتابة تاريخ التمرد الهندى)؛ يعيد - بعد خمس وعشرين سذة وفى المجلد 
الخامس من الكتاب - كتابة الوصف الرائع الذى وصف به كاى كانينغء » فيطلع 
بأسطورة لافتة عن المؤامرة المحمدية و يقر الشاباتى دون أن يتعمد ذلك أو يقصده. 
فالمسارات المتشابكة الغدارة ة التى اتخذها الشاباتى عبر مناطق الشمال الغربى تتبع 
سبیل ملف الفیروزأبادی(وهو واحد من بين قلة من المتآمرين المعروفين بالاسم) فهذا 
الأخير كان- بعد ضم أود وإلحاقها- كثير التنقل فى الشمال الغریی مثل الشاباتی› فی 
مهمة كانت بمثابة اللغز بالنسبة للأوروبيين. ومثل الشاباتى» فقد كان لتلقل ملفى 
تفرعاته وتشعباته فی دلهی» ومیراث» وبانتاء وکالکوت (۶)! 

غير أننا إذا ما تتبعنا خطاب الذعر التأثير الشعورى الذى يخلفه الفهم التاريخىء 
فإننا نقع على سرعة زمنية تبديها الأحداث التاريخية وتؤدى إلى فهم للفاعلية 
المتمردة . فنقل الشاباتى يبدى ضرا من العلاقة العارضة مع الفترة الزمنية الفاصلة 
أو القطع الزمنى فيما بين الدالول والرمزء والذى هو عنصر مكون فى تمثيل المجال 
بين الذاتى لكل من المعنى والفعل . والحال» أن الروايات التاريخية المعاصرة تلح على 
زمنية مشابهة فى إشارتها إلى أن ما أبداه التمرد من انتشار وتضامن قد حدث بما 
يكاد أن يكون سرعة أبديةء بزمنية لا يمكن تمثيلها إلا على أنها تكرار الشاباتى وما 
أحدثه هذا الأخير من انعدام لليقين ا ذعر. 


#الراج هو الاسم الذى يطأق على الحكم البريطانى للهند. 
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کان الملازم مارتینو- المفتش الموکل بالبنادق فى مستودع البنادق فى أمبالا- 
مسدولاً عن تدريب المشاة المحليين على بندقية إنفليد. ونظرا للرعب الذى أصابه من 
جراء تكرار ظهور نذير الشُرم المتمتل بالشاباتی بين جذوده» فقد كتب إلى الجنرال 
بيلتشر يائسًا عن حالة الجيش فى الخامس من مايو (أيار) A0‏ > أى قبل خمسة أيام 
فقط من أنفجار التعرد فى ميروت . إلا أن تقديراته كان نصيبها التجاهل إلى حد 
کبپرء اما مطالبته بمجلس ت تحقيق لاستقصاء الهياج فى صفوف الجنود فقد طويت 
وصرف النظر عنها والحال» أن صوت هذا الملازم هو صوت غامض لكنه تمثيلى 
ویمدّل شهادة دقيقة على الصلة بين انتشار الذعر وتمثيل هذا الانتشار على أنه قطع 
فی الزمن أو صدمة مفأجلة: 

فی کل مکان بعید أو قریب یجد الجیش نفسه تحت سطرة 
E TT‏ 
ا 
خطة عمل سوى مقاومة غزو ديانتهم وعقيدتهء(*' 
(التشدید لى) 

وفى إعادته حكاية قصة لشاباتى بوصفها مثالا رئيسيًا على انتقال التمرد» يقرن 
راناجیت جحا سره عة الانتقال ب ذهان الجماعات الاجتماعية المسيطرة("') وقد 
واجهت فجأة تمرد أولئك الذين تعتبرهم موالين لها. . وهو يستخدم هذه اللحظة - التى 
يشير فيها إلى كل من الزمن والشعور النفسى - بوصفها الأساس الذى يمكن القيام منه 
برصد مهم للفاعلية التابعة: 

ما أخفق أعيان المجتمع فى التقاطه هر ن المبداً الناظم 
لا یکمن فی ی شیء آخر سوی سیطرتهم . ذلك أن 
والاضطهاد هو الذى يجعلهم يتمردون حتی قبل ان 
ما بشت فان هذا الشرط سلب لوجودهم الاجتماعى 


ولیس ای وعی ثوری هو ما کان يمگن الفلاحين من 
الارتفاع فوق النزعة المحلية"' . (التشديد لى) 
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وإذ يموقع جحا ظهور الفاعلية المتمردة فى الشرط السلبى للوجود الاجتماعى» فإنه 
يشير إلى الذهان الاجتماعى بوصفه جزءا من بذية التمرد. وهذا ما يعزز إشارتى إلى 
ن المبدأ الناظم ل دالول الشاباتى يكمن فى نقل الخوف والقلق» والإسقاط والذعر فى 
شكل من السريان والتداول بين المستعمر والمستعمر. فهل يمكن لفاعلية التمرد 
الفلاحى أن تتشكل عبر الإدماج الجز ئى لاستيهام السيّد ومخاوفه؟ وإذا ما كان ذلك 
ممکناء ألا يغدو موقع التمردء وذات الفاعلية المتمردةء موقعا للهجدة الثقافية لا شكلا 

من الوعی النافى؟ 
إن الصلة التى أحاول إقامتها بين الزمن ن السريع للذعر وتبدد المعنى الثنائى الذى 
يضفى على التناحر السياسى تتصادى مع تبصر مهم قَدّمه المحلل النفسانى ويلفرد 
بيون» حول المكانة التى يحتلها الذعر لدى جماعة الکر والفرَ؛ التی يشكل الجيش 
والحرب مثالين من أمثلتها. فذهان الجماعة يقوم على عكوسية أو تبادلية الذعر 
والغضب. وهذا التجاذب هو جزء من الجماعة المبنية ضمن فترة زمنية فاصلة 
مشابهة للسيرورة التى وصفتها بأنها تفريد الفاعلية (انظر الفصل السابق): إن ميراثه 
الحصرئ کحیواز, من جماعة یولد شعور] لدی الفرد بأنه لا یمک ابد أن يلحق بمسار 
الأحداث التى يكون على الدوام - وفى أية لحظة محددة- متورطا فيه )١^(‏ . وهذه 
البنية المتفارقة ضمن الجماعات ويينها هى التى تحول بيننا وبين تمثيل التقابل أو 
التضاد فى بنية ثنائية متكافئة . فحين ينشاً الغضب والذعر يكون ما يثيرهما هو حدث 
يقع على الدوام خارج وظائف الجماعة» كما يقول بيون. 

والسؤال هو كيف لنا أن نفهم فكرة الوقوع خارجا هذه بالعلاقة مع خطاب الذعر؟ 
ما أود الإشارة إليه هو أننا نفهم هذه الخارج لا بوصفها حدودا مكانية بسيطة بل 
بوصفها مكونا من مكونات المعنى والفاعلية . كما يمكن ل الحدث الخارجى أيضًا أن 
يكون الحد أو الهامش غيرالمعترف به لخطاب من الخطابات» والموضع الذى يمس فيه 
هذا الخطاب على نحو عرضى خطاب الآخرين على أنه هو ذاته. وهذا هر المعنى 
الذى يتخذه خارج خطابى تفصح عنه مقاطع الذعر فى رواية کاى عن الشاباتى. 
وهی مقاطع تحتل فی سرده فضاء لا يكون فيه المعدى محسوماء وتكون ذات الخطاب 
منشطرة ومزدوجة بين مصدر المعلومات المحلى والناطق الكولونيالئ. فما يمثل 
زيفيت على مسري النخقرف أو الطرح (6 n0‏ )على نه ذعر محلی» یکون علی 
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مستوى الموقع السردJ (enunciation)‏ > ذلك الخوف والاستيهام المدتشر والمنفلت الذى 
يستشعره المستعمر. 


هكذا تنفتح تجربة عرضية وحدَية قيما بين المستعمر والمستعمر. وهذه التجربة هى 
فضاء من عدم الحسم الثقافى والتأویلی الذى ينتج فى حاضر اللحظة الكولونيالية. كما 
أن مثل هذا الخارج واضح ایض فی إلحاحی على أن معنی الشاباتی بوصفه سریات) 
وتداولاً لا يبرز إلا فى الفترة الزمنية الفاصلة» أو القطع الزمنى» فيما بين تنظيمه 
الاجتماعى - الرمزى وتكراره المتكرر كدالول على ما هو غير محسوم» ومخيف. 
ألیں هذا هو مأزق كاى حين يقول إِنَ كل ما يمكن للتاريخ أن يدونه بشىء من اليقين 
هو أن حملة هذه الرسائل الغريية كانوا يمضون من مكان إلى آخر. غير أن هذه أيضاً 
هى السيرورة الزمنية لتناقل فاعلية التمرد والتی یختار كاى أن يصمت عنها . وهکذا 
تكون لحظة الذعر السياسى» إذٌ تتحول إلى سرد تاريخى» حركة تعطل التقطيع إلى 
داخل / خارج. وإذ تفعل ذلك» فإنها تكشف عن السيرورة العارضة من تحول الداخل 
إلى الخارج وإنتاج موقع أو دالول آخر هجين. ويدعو لا كان هذا النوع من الداخل/ 
الخارج / داخل / المكان / خارج المكان لحظة ×٤:‏ لحظة ال ليس هناك الراضة 
(موريسون) أو لحظة اللامتعين أو المجهول (كاى) التى يتشكل حولها الخطاب 
الرمزى للتاريخ البشرى. وبهذا المعنى» فإن هذه اللحظة تكون تكرار الإشاعة فى 
تسلسل الحدث التاريخى (۱1۸°۷( » سرعة الذعر فى موقع سیاسات التمردء أوء فى 
الحقيقةء زمنية التحليل النفسى فى كتابة التاريخ. 
هكذا يغدر هامش الهجنةء» حيث تتماس الاختلافات الثقافية عرضيًا وصراعيًاء 
لحظة ذعر تكشف التجربة القائمة على الحدود . فهى ترفض التقابلات الثنائية بين 
الجماعات الرقة والتقافية»› السباهية والأسيادء علی تھا حالات من الوعى السياسي 
المتجانس المستقطب. وذهان الذعر السياسى يشكل حدٌ الهجنة الثقافية الذى يخاض 
عبره التمرد. أما نظام الرموز الهندية المحلى» ومرجعها الإثنى الأصيل الداخلى 
فيعتريهما الانزياح وانقلاب الداخل خارجا يغدوان الدواليل المتداولة لذعر إنجليزى» 
والتى ينكرها خطاب التاريخ الامبريالى الرسمى» وتمثل فى لغة عدم التعيين - هكذا 
یکون الشاباتی - إذن ضرد ۴ من الانزياح فى» والدفاع ضدء بندقية إنفيلدء فالشاباتى 
المصنوع من طحين ملوث بمسحوق العظام والمشكل على نحو رقائق ق البسكويت 


367 


الإنجليزية هو دالول متغاير وهجين . ويشير هذا الدالول- بحسب المحامى العام- إلى 
أن المتآمرين يريدون اتهام قساوسة الجيش بأنهم يحاولون أن يفرضوا طعامًا واحدا 
وعقيدة واحدة 3 )1( . ونحن نرى فى دواليل الذعر النحيلة المفاجلة هذه كتابة ثقافية 
معقدة لفاعلية التمرد فى عام۷٠۱۸ء‏ وهى كتابة وسّعها إريك ستوكس لتصبح ضرياً 
من السجال التقليدى العريض: 

اذز هما بحست مفاومة بذ بضنت غد هة الأرنة 

المحلية حين يكون الطور الأول من التعاون قد فسد 

وتعكر. فالشكل أو الترتيب الداخلى للمجتمع سبق له أن 

تبدل بفعل خميرة الحداثةء بحيث غدت الأزمة المحلية 

أزمة داخلية بقدر ما هى خارجية وراحت تعكس توترات 

الانخلاع والانزياح ("). 

إن ما أحاول استكشافه ضمن الديالكتيك الواسع للسباهية والراج هو زمنية الحدث 

التاریخى بوصفه حالة داخلية (نفسيةء شعورية) وواقعة خارجية (سياسيةء مؤسساتيةء 
حكومية) . ووجهة نظرى أن الفاعلية التاريخية لا تكرن أَقَل فعالية إذٌ تمتطى سريان و 
تداول الشائعة والذعرء ذلك التداول المتفارق والمنزاح. فهل لحدود الهجنة المتجاذبة 
أن تحول بيننا وبين تحديد استراتيجية سياسية أو تعيين حدث تاريخى ؟ 


على العكس» إنها لكفيلة بأن ترتقى بفهمنا لأشكالٍ معينة من الكفاح السياسى . ففی 
النهايةء يتيح كلامى المجنون على ذهان الجماعة والشاباتى الطائر أن نتّخذ قدوة 
وعبرة تاريخية رصينة. وفى واحدٍ من آخر الفصول التى كتبها ستوكس عن التمرد 
الهندى قبل وفاته مرن ا - نجد أنه يكشف عن إحساس يكاد أن يكون 
مفرطا بعرضيّة الزمن والحدث الماتقطة مثل حركة بطيئة معادة للتمرد ذاته. 
فستوكس يقترب على نحو متزايد من الإلحاح على أهمية حوادث الفعل العسكرى 
العارضة والطارئة فى حدوث الثورة وإنتشارهاء كما يقول سى. أ. بايلى فى الخاتمة 
التي وضعها لكتاب ستوكس الفلاح مسلحاً. فهو يقترب من روية أهمية الدراما 
والأسطورية البشرية التى تنطوى عليها الثورة ... تلك الملامح العارضة» التى تكاد أن 


# السيبوى: هم السباهية أنفسهم. 
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تكون قائمة على المصادفة» مما تتسم به الثورة» والتى تساعد أيضاً على حل اللغز 
المتعق بتوقيتها بالعلاقة مع ميول واتجاهات طويلة الأمد فى تاريخ شمال الهند ("). 
وهذا الإلحاح الجديد على ما هو عارض ورمزى واضح بصورة خاصة فى مقطعٍ 
جمیل یقول فيه ستوکس: 

إن جيشاً ليبلى كما تبلى الثياب ويحتاج إلى تجديد 

متواصل. كما أن مظهره الرث لا يقتصر على كونه 

دلالة رمزية وحسب. وفى ساعة اليأس قد يستغنى 

الإنجليز عن البزة النظامية والبونتيليو المشدود» ولكن ما 

إن تمر الأزمة وتتضاعف أفواجهم» حتى تشتد ممارستهم 

العسكرية بدل أن ترتخى. وإذا ما كان التخلّى عن الساكو 

والسترة بالنسبة السيبوى أمرا معقولاً يسهل القتال» إلا أنه 

يعمل أيضًا على طمس الفارق بين الشلة من الأصحاب 

والفرقة العسكرية ويحولهم من جنود نظاميين إلى 

متمردین مدنيين (" 

وإذً ينظر ستوكس من منظور حصيلة التمرد ونتيجته» فإنه محق فى التأكيدء كما 
يفعل مر بعد مرَة» على أن هزيمة المتمردين قد نجمت عن غياب خطة تكتيكية أو 
عقل مسيطر وغياب تنظيم منضبط يواصل الهجوم حتى النهاية (")' وهو مصيب 
تماما فى فهمه لضوابط الجندى النظامى وتكتيكات المتمرد المدنى القائمة على منطق 
حرب العصابات» إلا أن تَشّبّثه بفكرة معينة عن العقل المسيطر يحول بينه وبين رؤية 
الاستراتيجية المزدوجة والمنزاحة التى ينطوى عليها المتمرد المدنى والسيبوى بوصفه 
متمردا مدنيًا. وسوف أحاول بإيجاز-وبما هو معروف من استساغتى الحالات البينية 
ولحظات الهجنة- أن أصف تلك الحركة التى تجعل الداخل خارجًا حين يكون 
السيبوى والمتمرد المدنى موقعين من مواقع الذات نى لحظة الفاعلية التاريخية ذاتها. 
من بين السرديات المحلية المعاصرة القليلة جداء والمكتوبة من ساحة المعركة» فإن 

رواية مونشی موهان لال عن حوار سمعه بین جندی محمدى فى الفرقة الثالثة من 
سلاح الفرسان والسيرٌ وليم نوت الضابط المسئول عن السيبوى» هى الرواية الأفضل. 
فعلي الرغم من كون مونشى موهان لال جاسوباً له مصلحة واضحة فى الإيحاء بأن 
ثمة مؤامرة محمدية» إلا أن روايته تقدَّم أدلة إثبات بالغة القيمة . ومع أن تذاول 


369 


المحامى العام لأدلة موهان لال قد اختزل دراما الفعل المتمرد وعقله المسيطر إلى 
خيانة ومؤامرة» فإننا لو عدنا إلى رسالة موهان لال الأصلية المكتوبة فى شهر تشرين 
الثانى (نوفمبر) من عام ۸١١‏ لوجدنا قصة مختلفة تماماً. 

لقد قرر المتمردون حصار دلهى بعد أن حرّروا أصدقاءهم ورفاقهم من سجن 
ميروت. والشعار الشهير "١1ء "٣۸۵1١‏ إلى الأمام إلى دلهى ۔ لا يقتصر على كونه 
يوفر وحدة مباشرة ورخوة لرجال هائجين ومرتبكين (“") كما يقول ستوكس. فرواية 
المتمردين توضح تماما نهم لم يدعوا إلى اجتماع لتقرير ما ستكون عليه خطوتهم 
التالية إلا بعد أن اختبروا قوتهم كجماعة مقاتلةء وأحرقوا بصورة رمزية منذازل 
الأسياد. وقد قرروا ما قرروه قبالة اقتراح مهاجمة أغراء لأنهم لا يستطيعون اتخاذ 
مواقع دفاعية كافية فى الطريق إلى هناك. ويعد تفكير هادئ ورزين حددوا دلهى 
وقرروا أن يقيموا مراكز قيادة(") لأسباب عسكرية وسياسية تكتيكية: إبادة ذلك العدو 
القليل من المقيمين الإنجليز والمسيحيين ... الاستحواذ على مستودع الذخيرة» وشخص 
الملك. 

إِنْ شخص الملك هو ما يشكل استراتيجية التمرد اللافتة . فتمركز التمرد فى دلهى ۔ 
وهو تكتيك كان مصيره الفشل فى النهاية ‏ كان سبيلاً لتوفير بؤرة وجدانية وعاطفية 
للتمردء ولترسيخه فى المجال السياسى العام . حيث فكر الجنود أن اسم الملك سوف 
يفعل فعل السحر ويحث الولايات البعيدة على الانضمام إلى التمرد. وهذا الإثبات العام 
للقوة هو ضرورى لأنَ المحليين كانوا مدركين لمشاكل الاتصال التآمرى. قال 
السيبوى إنّه قد شهد طرائق الجنرال نوت البارعة فى إخفاء وإرسال رسائله أثناء 
کوارث كابول إلى كل من السند وكابول» وأفعال مفل أفعالنا سوف لن تفوت 
انتباههم("") ء الأمر الذى يعنى» بالطبع» أن رسائل الجذرال نوت السرية كانت حديث 
البازار وعلى كل لسان» شانها الشاباتى التى غدت الوجبة الرئيسية والشغل الشاغل 
للحكومة. 

أمَّا جسد الملك فكانت له قسمة أخرى فى استراتيجية المتمردين السياسية. فقد 
احتالوا أن يخرجوا باهادر شاه فى موكب ملكى لكى يعيد الثقة لدى المواطنين .وعندها 
يغدو الملك بوصفة فرجة» وهو محاط ب الفيالق المنضبطة والمقيمين المحترمين» سواء 
كانوا من الجاغردار أو التجارء اسما يمكن أن يفعل فعل السحر. ولقد فعل هذا السحر 
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فعله من خلال استراتيجية سردية متعمدة» هى الشائعة . فحين اتخذ الملك شخصيته 
العامةء را ح المتمردون يثيرون طموحه بقصص مبالغ فيها عن فرق عسكرية مصطفة 
تحمل كنوزا من أماكن مختلفة. .. وعن أن جميع الفيالق الأوروبية قد تورطت فى 
فارس. .. وأن الحالة المضطرية للسياسة الأوروبية يصعب أن تسمح للسلطات فى الهند 
باستقدام أية تعزيزات . ولقد دفع هذا السرد السحرى الملك لأن يتحمل مسدولية اسمه: 
دفع باهادرشاه لأن يصدق أنه ولد ليستعيد ما ضاح من تيمور العظيمة فى الأيام 
الأخيرة من حياته. وقد خلع الآن القناع وراح هتم بتشجيع التمرد("). 

إن السيبوى بوصفه متمردا مدنيا- بوصفه تلك الهيدة الرثة- يخلق سردياته 
الهجينة من عدد من الحكايات النحيلة: من التكتّم السياسى للأسيادء من نقش جسد 
الملك أواخر العصور الوسطى» من شعيرة الخلعة المغرليةء وهی أعطية من الثياب 
يدمح (*) من خلالها الرعايا الموالون بجسد الملك»من شائعات السياسة الإنجليزيةء 
وبالطبع من غرور وعبث الأمانى البشرية والرغبات الخلاصية لدى الجموع . وأريد 
أن أشدّ مرة أخرى معطف المتمرد البالى وأسحب خيطاً مهلهلاً يأخذ قصتى من هذه 
اللحظة السياسية العامة إلى سردها النحيل الآخرء ألا وهو الذعر. ومن جسد المغول 
أريد أن أرجع إلى جسد السباهىء عن طريق الفترة الزمنية الفاصلة» من تمرد ٠۸٥۷‏ 
والشاباتی إلى تمرد فيلور عام ٠۱۸٠‏ وقبعته . 

فبعد إعادة تنظیم جیش مدراس فی عام ١‏ ألغيت كل المعدًات المتعلقة 
بمظهر الجندى. ألغيت أقراط الأذن والعلامات التى دل على الطائفة » ومنعت العمامة 
وراح السباهى يحلق ذقنه ويرتدى قبعة مدورة قاسية» مثل قبعة أفرادالطبقة الدنيا 
فر ا ا » مع شريط من الجلد وريشة واقفة(") . وغدا الجندی فی 
أعين أبناء بلده توبى والاء لابس قبعةء ومرادقًا لكونه إفرنجياً أو مسيحياً. وبدأت 
الشائحات تدور حول تحولٍ وشيك للهندوس والمسلمين إلى المسيحية من خلال عدوى 
القبعة الجندية. فى تلك الأز مذة القلقة راح إلمتسولون الجوالون ورائحة القذارة المقدذسة 
تفوح منهم يحكون قصصًا وحكايات لا تصدق» ضمن صفوف الجند. . وصار من 
الممكن سماع قلاقل الذعر على نحو واضح» ذلك الذعر الذى سرعان ما أطلق أجنحة 
الغضب» فى البازارات» والقرى» رالتكنات. وقبل المذبحة الرهيبة فى فيلور فى ٠١‏ 
يوليو (تموز) ۱۸٠١‏ مباشرة؛ تلك المذبحة التى تحكى عنها كتب التاريخ» وقع حادث 
بدا مألوف وعادياً لدرجة أن المؤرّخين اللاحقين قد نسوه . 
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حين راح الجنود بقبعاتهم وبزاتهم الإفرنجية الجديدة يختلطون مع خدم القصر 

وخدم الأمراءء حماتهم التقليديين» صاروا موضع سخرية وإذلال. 

راح الناس يتفحصون بعين الفضول أجزاء بزاتهم وسط 

إشارات الاستخفاف وغيرها من الإيماءات المعبّرة 

وصيحات الواه واه وما تدل عليه» والتلميحات المبهمة 

إلى أن كل ما فيهم يشير بصورة ما إلى المسيحية. كانوا 

ينظرون إلى ربطة عذق السباهى ويقولون: ما هذا؟ إنها 

من الجلد! ول! ثم ينظرون إلى حزإمه ويقولون له إنه 

يشكّل مع جسمه نوعًا من الصليب. غيرأن القبعة 

المدررة هى التى كانت عرضة أكثر من غيرها لسخرية 

وتحذيرات أهل القصر. لا ينقص سوى هذه لتصبحوا 

إفرنجيين بكل ما فيكم . احترسوا وإلا فسوف نغدو جميعا 

مسيحيين... وعندها فإن البلاد كلها ستنتهى إلى 

الدمار(""). 

حين غدا جسد السباهى مهجنا فى تداول نذر الشؤم الخفية الملغزة» غدت البزات 

الإفرنجية مصدر مخاوف جوهرية. تحولت شارة الإنذار إلى قبعة عاليةء أو خبز فطير 
مفلطح . وعملت خميرة الحداثة على استدهاض المخاوف القديمة» حيث سكنت جسد 
الشعب دواليل سياسية ونذر شؤم معدية . هل هذا الذعرء المكتوب على جلد السباهى - 
هو نذير الشؤم الذى يطيّر الإشاعة والتمرد؟ أيكون هذا عبارة عن سرد للهستيريا 
المحلية؟ أبعد هذه الأسللة يمكنك أن تسمع العاصفة تهب . أما الباقى فهو التاريخ. 
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الفصل الحادى العحاشر 


كيف تدخل الجدة العالم 
الفضاء ما بعد الحديث» الأزمنة ما بعد الكولونيالية 
وتجارب الترجمة الثقافية 


تمر الترجمة عبر متصل من التحول والتغيّرء لأعبر 
أفكار مجردة عن التماثل والتشابه. 
وولتربدجامين» عن «اللغة بوصفها كذلك ولغة الإنسان» 


(أ) حدود عالمية جديدة 

ما يدفع إرادة المعرفة فى الخطاب ما بعد الكولونيالى» تلك الإراذة الآسرة» هو 
ضرَب راد يكالى من الانحراف ولي حكمة سياسية عاقة. وإلاء فلای سبب آخر 
تحُسب أن رواية كونراد قلب الظلام تلقى بظلها المديد على كثير من نصوص 
البيداغوجيا ما بعد الكولونيالية(؟ إِنَّ لدى مارلو الكثير مما لدى المناهض للأسس 
والأصول» ومما لدى الساخر المترويولى الذى يعتقد أن أفضل طريقة للحفاظ على 
الكون البراغماتى الجديد هى مواصلة حديث الجنس البشرى والإبقاء عليه جار . فهذا 
ما يفعله مارلوء فى تلك النهاية المعقدة التى تنتهى بها أللعبة» وألتى يعرفها جيدا قراء 
الرواية بأنها الكذب على الخطيية . فعلى الرغم من أن البّرية الأفريقية قد تبعت مارلو 
إلى قاعة الاستقبال الأوروبية الفخمة» ببياضها الشاحب الأثرى» وعلى الرغم من 


* تتصادى عبارة الحدود العالمية الجديدة مع النظام العالمى الجديدء خاصة باللغة الإنجليزية» حيث العبارة 
الأرلی هى e۲‏ 0۲ط d۲. ةيناثلاوnew wor1d‏ 01س wع‏ وبالطبع» فإندا إزاء لعب مقصود على الكلمات. 
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الغسق الذى راح يهمس على نحو مخيفٍ : الرعب» الرعب» إلا أن سرد مارلو يظل 
ملتزماً بأعراف الخطاب المدتّى الذى يميّز بين الجنسين ويرى أن النساء قد يصبن 
بالعمى إذا ما رأين الكثير من الحقيقة» وأنٌَ الرواية يجب أن تنتهى لان النساء لا 
يستطعن تحمل الكثير من التخييل والاختلاق. يواصل مارلو الحديث ويبقى عليه 
جارياء يقمع الرعب» ويقدَّم للتاريخ كذبة كذبة بيضاء ۔ وينتظر السموات أن تقع . 
غير أن السموات - كما يقول لا تقع لمثل هذه الترهة. 

تفصح كلمتا كورتز اللتان تحولتا إلى شعار- الرعب» الرعب - عن الصلة الكونية 
الشاملة بين المستعمرة والمتروبوليس» هذه الصلة التى تشكل ركتا أساسيا من أركان 
إيديولوجيا الإمبريالية. . ولقد أثار إبهام هاتين الكلمتين الكونراديتين السحريتين كثر) 
من الاهتمام التأويلى» وذلك على وجه التحديد لأنهما لا تنطويان في قرارتهما علي 
أية جقيقة ليست واضحة تماما فى الخارج» الذى يغلف الحكاية التى أبرزته كما يبز 
الوهج غلالة الضباب") . والحالء أن مارلو لا يقمع الحقيقة - مهما تكن متعددة 
الأصوات ومتعددة التكافؤات بقدر ما يجسد نوع من شعرية الترجمة التي تضع 
(تقلق)* الحدود بين المستعمرة والمتروبوليس. فهو فى کات د 
الخطيبة ‏ كيما يلقى قناعا على الكيذونة الكرلونيالية الشيطانية» إلّما يحرّل جغُرافيا 
الكارثة السياسية ‏ قلب الظلام - تلك الجغرافيا الغامضة المخيفةء إلى تذكرة سوداوية 
بالحبً الرومانسى وإلى ذكرى تاريخية. . وبين حقيقة إفريقيا الصامتة والكذبة الفاقعة 
على امرأة متروبولية؛ يعود مارلو إلى تبصره البدئى: التجرية الكولونيالية هى مشكلة 
العیش فی وسط ما لا يدرك"). 

إن هذه الحالة من عدم قابلية الإدراك فى وسط عبارات الاستعمار وأساليبه فى 
الكلام» هى ما يتردد صداه فى تبصرتونى موريسون بذلك العماء) الذى يدزل 
بتدليل السرديات النفسية والتاريخية فى المجتمعات العلصرية. وهو ما يترجع أيضاء 
فى إثارة ولسون هاريس» فى السياق الكاريبى»ء ذكرى فراغ معينٍ من التوجس يلحق 
بكل محاولة لاستيعاب المتناقضات. .. منطقة وبرية غريبتان تغدوان ضرورة لعقل 
المرء أو لخلاصه (°) أهذا إقرار بنوع من القلق الضرورى لبناء معرفة تغبيرية ما بعد 


الكلمبة الئى پستخدمها بابا هدا هى ١0(اء‏ ) حيث يمكن أن تَقراً على أنّها ٤56(يضع)‏ وعلى أنها 56ء 
يفلق؛ يزعج»؛ يهاجم» ويحدق کما الخطر) ۰ 
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كولونيالية بما هو كونئ أو عالمى ۔ عند الموقع المترويولى - وتحذير صحى ضذ 
النظرية المتنقلة المترحلة؟ ذلك أنه حين يشت الغسق فى غرفة الاستقبال الأوروبية 
تلك» بينما يحاول مارلو أن يختاق سردا يمكن أن يصل بين حياة الخطيبة وقلب 
الظلام الذى كان فيه كورتزء واقعا (ى مارلو) فى إسار حقَيقَة مزدوجة أو إطاز 
مزدوج» نجد أنه لا يستطيع أن يطلع إل بتلك الكذبة الفاضحة المقصودة: : أجلء لقد 
مات کورتز وعلی شفتیه اسم خطیبته . غير أنه إذا ما كان من الممكن درء الرعب 
بزخرفة الكلمات ‏ لم أستطع أن أخبرها. لو أخبرتها لكان ذلك مبهماً جدأء لكان مبهما 
أشد الإبهام(") ‏ إلا أنّ الرعب يثأر لنفسه من بنية السرد ذاته. 

فتحديقة ة مارلو الداخلية لم يعد بمقدورها أن تری الواقع اليومى فى المترويوليس 
الغربى إلا عبر حجاب من الاستيهام الكولونيالىء وقصة الحب المحليّة وذكراها الأليفة 
لم يعد من الممكن حكايتها إلا بين سطور تلك الضروب التراجيدية من كبت التاريخ. 
هكذا تغدو المرأة البيضاءء الخطيبة > ظلٌ المرأة السوداءء ويتخذ شارع البيوت الطويلة 
هيدة الجماجم القبليّة مرفوعة على العصىء »اما خفقات القلب فتردد قرع الطبول 
امكتم» قب ظلام غاز. وذ ينبثق هذا الخطاب بازدواجه الشيطانى فى قلب الحياة 
المتروبوليةء فإنّه يسم أشياء الحياة اليومية المألوفة والحروف بإحساس لا مرد له 
باختلافها الجينالوجى» بأصلها ما بعد الكولونيالى . 

وإذُ يكتب تشارلز تايلور فی کتابه الصادر مؤخرا مصادر الذات - عن الذات فى 
فضاء أخلاقى» فإنه يرسم الحدود الزمنية لمشكلة الشخصية: : أن أفترض أن بمقدورى 
أن أكون ذاتين متعاقبتين زمنيا هو اما صورة درامية مفرطة أو مجرد خطأ فادح. 
فمثل هذا الافتراض يتنافى مع السمات البنيوية للذات بوصفها كيذونة توجد فى فضاء 
من المشاغل أو الاهتمامات (") . غير أن تلك الصور الدرامية المفرطة هى على وجه 
الدفة ما يشغلنى إذ أحاول أن أفاوض سرديات تلك الحيوات المزدوجة التى تعاش فى 
العالم ما بعد الكولونيالىء بما فيها من أسفار الهجرة وإقامات الشتات. وما تتطلبه 
موضوعات البحث هذه هى أن تدمج تجربة القلق فى البناء التحليلى لموضوع 
الاهتمام النقدى: سرديات الشروط الحدّية التى تكتنف الثقافات والفروع المعرفية. ذلك 
أن القلق هو ذاك التوجَّه المؤدّر الذى يبديه عالم يتكشّف عن كونه واقعا فى فضاء بين 
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إطارين ؛ فى إطارٍ مزدوج أو إطار منشطرا كفا تف مرل ونر اليكنة الر نة 
للقلق النفسى ذاته. والحال» أن ذلك الظل المديد الذى تلقيه قلب الظلام على عالم 
الدراسات ما بعد الكولونيالية هو نوع من العرض المزدوج لقلق بیداغوجی:ضرب من 
الاحتراس الضرورى ضد تعميم عرضيات الظرف المحلى وتفاصيله» فى اللحظة التى 
يحتاج فيها شد الاحتياج إلى معرفة بالعالم مهاجرة وعابرة للقوميات. 

ولاب أن يعترى النقص كل مناقشة للدظرية الثقافية فى سياق العولمة إن لم تقراً 
مقالة فريدريك جيمسون ترصينات ثانويةء تلك المقالة الالمعية على الرغم من 
جموحهاء والتى تشكل خاتمة كتابه ما بعد الحداثة أو منطق الرأسمالية المتأخرة 
التقافى(") املف من عدد من المقالات المجموعة معاً. فما من ناقد ماركسى غير 
جيمسون أعاد توجيه حركة الديالكتيك المادى تلك الإعادة الشجاعة بعيداً عن 
تمركزها على الدولة وجمالياتها المثالية» ومقولاتها الانضباطية» باتجاه فضاءات 
المشهد المدينى المتقلبة المتبدلةء على النحو الذى يبدو فيه هذا المشهد فى صور وسائل 
الإعلام ورؤاها الدارجة والعاميّة. وهذا ما دفع جيمسون إلى الإشارة بأنْ التأثير الذى 
يمارسه المهاجرون والأقليات ضمن الغرب قد یکون حاسماً فى تصور ما تسم به 
الثقافة المعاصرة من طابع عابر للقوميات. 

وما بعد الحديث - بالنسبة لجيمسرن - هو تحدید منقوش على نحو مزدرج . فما بعد 
الحداثة» بوصفها اسما ل حدث تاريخى (الرأسمالية المتأخرة متعددة القوميات)» تقدم 
ذلك السرد المتمرحل الذى يتناول تحولات رأس المال العالمية. إلا أن ما بعد الحديث» 
بوصفه سيرورة جمالية - أيديولوجية من التدليل على ذات الحدث التاريخى› یزرع 
الاضطراب فى هذه السيرورة التطورية . وجيمسون يلجأ إلى لخة التحليل النفسى 
(انقطاع السلسلة الدالة فی الذهان) كيما يوفر لذات التشظى الثقافى ما بعد الحديث 
ضريا من الجينالو جنا . کما یلح - بعکس المرسوم الملکی الألتوسرى حول انكسار الذات 
الإيديولوجى الخيالى ع الذات المنفصمة أو المنشطرة هى التى تفصح ذلك 
الإفصاح المتوتر أشد التوتر عن تفارق الزمن والكينونة الذى يسم التركيب الاجتماعى 
للشرط ما بعد الحديث: 

انقطاع الزمدية (الذى) يحرر فجأة هذا الحاضر الزمنى 
من کل النشاطات والمقاصد التی یمکن أن ترکّزه وتجعله 
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فضاء للممارسة. .. يكتنف الذات بحيوية لا تورصف؛ 
ويإدراك مادي طاغ حقًا.... حاضر العالم أو الدال 
المادى هذا یبرز بتوتر شدیدء حاملاً شحذة وأو عاطفة 
غامضة... يمكن للمرء أن يتخيلها بل ويحسن إِذُ يتخيلها 
بالمعانی الإيجابية للغبطة› والسطلء والثمل . (ص۲۷) 


يشكل هذا المقطع الأساسى من مقالة باكرة» هى منطق الرأسمالية المتأخرة 

الثقافى( ")» مثلاً يحتذى بين القراءات الماركسية لما بعد البنيوية حيث يحول التفارق 
الفصامی (ص۲۹) الذى يتسم به الأسلوب الثقافى إلى فضاء خطابى فعّال سياسياً. بل 
إِنّ اللجوء إلى التحليل النفسى يتخطى بمكنوناته ومدلولاته تلك الترابطات الاستعارية 
الموحية التى يقيمها جيمسون. وما أريد أن أبينه هو أن الزمنية التحليلية النفسية تخلع 
على تلظ الحاضر- على أزمدته المنزاحةء وتوتراته الوجدانية ‏ قيمة ثقافية وسياسية, 
ف الحاضرء إذْ يوضع فى سيناريو اللاوعى» لا يكون دالول المعاصرة التاريخية (آنية 
التجرية وفوريتها) اقام على المحاكاةء ولا المحطة الأخيرة الواضحة التى بلغها 
الماضى التاریخی (غائية التراث أو التقليد) .وما نخازل چون أن يقوم به مرَة بعد 
مرَة هو تحويل التفارق البلاغى والزمنى إلى شعرية الممارسة. وعلى سبيل المثالء 
فإن قراءته لإحدى القصائد قصيدة الصين تبين ما تعنيه إقامة أولوية ورئاسة 
الجملة المضارعة من حيث الزمن» إِذٌ تأخذ بنقض القماش السردى الذى يحاول أن 
يترمَّم من حولها (ص۲۸). بل إن شذرة بسيطة ومقتضبة من القصيدة لتنقل هذا 
الإحساس ب دال الحاضر وهو يقارع حركة التاريخ كيما يمدّل الكفاح الذى خيض من 
اجل تکونه: 

نعيش فى العالم الثالث عن الشمس. رقم ثلاثة. لا أحد 

يقول لنا ماذا نفعل. 

أولئك الذين علمونا أن نعد كانوا لطفاء كثيراً. 

إه وقت الرحيل على الدوام 

إن كانت تمطرء إمّا أن تكون لديك مظاتك أو لا تكون. 

ما يجده جيمسون فى هذه الجمل المنعزلة الواقفة بذاتهاء عبر الفراغات أو 

الفضاءات العيية التى تتلفظ بالحاضرء وتعيده فى كل مرَة من جديدء هو 
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معنی عالمی موحد یعود للانبثاق هنا عبر هذه الجمل 

المنفصلة. ... يبدو أنه يلتقط شيتًا من إثارة التجرية 

الاجتماعية الهائلة وغيز المكتملة فى الصين الجديدة - 

والتى ليس ثمة ما يضاهيها فى التاريخ العالمى 

الرقم ثلاثة على نحو مفاجئ بين القوتين العظميين... 

وقبل کل شیء»› ذلك الحدث البارز المتمدّل بجماعة غدت 

ذاتا للتاريخ جدیدة؛ ٦ء‏ وراحت تتكام بصوتها الخاص من 

جديد» كما لو أنها المرة الأولى» بعد خضوع مديد 

للإقطاعية وللإمبريالية. (ص٠')‏ . 

الرعب! الرعب! بعد ما يقارب القرن من قلب الظلامء ها نحن قد عدنا إلى فعل 

العيش فى وسط ما لا يدرك» والذى يقرنه كونراد بإنتاج السرديات العابرة للثقافات 
فى العالم الكولونيالى . فمن تلل الجمل ما بعد الإمبريالية المنفصلة التی تبدی قلق 
المرجع والتمثيل - حيوية لا توصف. .. إدراك مادى طاغ حقاً تنبثق الحاجة إلى 
تحليل عالمى للذقافة . وما يتصوره جيسمون هو ثقافة أممية جديدة تقوم من خلال 
المرور المرتبك من الحداثة إلى ما بعد الحداثة ةء حيث يلح على الإضعاف أو التوهين 
العابر للقوميات الذى يذزل بالفضاء المحلى. 

إننى أنظر إلى مثل هذه الخصوصيات المكانية على أنها 

أعراضص وتعبيرات عن معطضلة جديدة وذات أل 

تاريخى» معضلة تتمتّل بإقحامنا كذوات فردية فی ' 

مجموعة متعددة الأبعاد من ضروب الواقع المنفصلة 

على نحو جذری» والتی تتراوح اطرها من فضاءات 

ليا اللسرهية لجرجرازية الل ما قزل لى قرت 

الحياة وصولاً إلى اللاتمرکز الذی يصعب تخيله فى رأس 

المال العالمى ذاته... ما يدعي مو ت الذات. .. اللاتمر کڑز 

المتشظى والفصامى (للذات).... أزمة el‏ 

الاشتراكيةء› والمصاعب التكتيكية الهائلة التى تقف 

وجه تنسیق الأفعال السياسية المحلية مع الأفعال 0 

القومية و الدوليةء مثل هذه المعضلات السياسية الملحة 

ھی جمیعا مهمات وأعمال مباشر ة فى الفضاء الدولى 

الجديد المطروح. (ص )٠١١‏ 
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تكشف الطريقة التى اديت بها جيمسون - بعد أن قمت بحذوفات تخلق ضرا من 
التوجس الكونرادى - عن قلق للريط بين العالمى والمحلى» معضلة إسقاط فضاء دولى 
على الأثررالذى تخلفه ذات متشظية بلا مركز. فالعالمية الثقافية تتجلى فى الفضاءات 
البينية لأطرِ مزدوجة: حيث تكون أصالتها التاريخية موسومة بغموض معرفى» وذاتها 
اللا متمركزة تمارس التدليل فى الزمنية العصبية القلقة التى هى زمنية الانتقالء أو 
حالة الحاضر المؤقتة البازغة. وتحويل العالم إلى مشروع نظرى يشطر ويضاعف 
الخطاب التحليلى الذى يكتنف هذا المشروع؛ ذلك أن سرد الرأسمالية المتأخرة 
التاريخى يواجه شخصيته ما بعد الحديثة المتشظية» كما يعاد الإفصاح عن الهوية 
المادية للماركسية بصورة غريبة من خلال تلك الحالات التحليلية النفسية التى تغيب 
فيها الهوية النفسية . والحق أن جيمسون هو نوع من مارلو يبحث عن شذا أرفست 
ماندل» غيرأن یقعء لیں علی کتاب تاوسن» وإِنّما على لوفیفر» وبودریار» وكيفن 
للش فعمارة سجال جيمسون هى أشبه بحديقة ثيمات ماركسية ظاهراتية ما بعد 
ألتوسرية تحف بها الأخطار وهو فيها البَاء المعلم والمحرتق اللامع على خد سشواءة 
المنقذ البطل والتاجر الشاطر الذى نقذ وجا 

ولكن» سواء تعلق الأمر بانبشاق ذوات تاريخية جديدة فى الصين أو بعد ذلك 
بقليل» بالفضاء الدولى الجديد المطروح» فإن السجال يتحرك على نحو آسر أبعد من 
المدى الذى يصله توصيف جيمسون النظرى لدالول الحاضر. فالانقطاع أو الانفصال 
بين الحياة الخصوصية البرجوازية واللاتمركز الذى يصعب تَخْيّله فى راس المال 
العالمى» لا يجد ترسيمته التمثيلية فى الموقع المكانى أو الوضوح التميلى للجمل 
المنفصلة» الواقفة بذاتهاء والتى لا ينى جيمسون يلفت انتباهنا إليها. وما ينبغى أن 
ترسم خارطته بوصفه فضاءٌ دوليًا جديدا من ضروب الواقع التاريخية المنفصلة هو- 
فى حقيقة الأمر- مشكلة التدليل على الممرات الخلالية وسيروات الاختلاف الثقافى 
المدقوشة فى ال ما بين» فى القطيعة الزمدية التى تحوك النص العالمى. إن لحظة» بل 
حركة المنطق المفككة المخلعة - ذلك التفارق المفاجئ الذى يسم الحاضر- هى التى 
تمكن» وياللسخرية» من أداء الفقافة فى مدى عالمى. كما أن بدية من الانشطار 
واللانزياح ‏ اللاتمركز المتشظى والفصامى للذات - هى وحدها التى تتيح لعمارة الذات 
التاريخية الجديدةء ويا للمفارقةء أن تنبثق وتبزغ عند حدود التمفيل ذاته» كيما تمكن 
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تمثيلاً يتعلق بوضعية أو حالة خاصة فردية [من التحول إلى] تلك الكلية الشاسعة 
وغير القابلة لتيل التى ھی مجمع بنى المجتمع ککل (ص۱٥)‏ (التشدید لی) . 
والحال» أن المرء يساق فى استكشاف هذه العلاقة مع غير القابل للتمثيل بوصفه 
میداتا للسببية الاجتماعية» إلى مساءلة ما يحتويه وما يقصيه الفضاء الثالث عند 
جيمسون ففضاء الثالثية فى السياسات ما بعد الحديثة يكشف عن مجال من ال 
interfection"‏ (کیما نستعمل مصطلح جیمسون) حيث تکون جدة الممار سات الثقافية 
والسرديات التاريخية مدونة فى تذافر الأجذاس» والتقارب غير المتوقعء وشبه أتمتة 
الواقعء والتشظى الفصامى ما بعد الحديث كمقابل لضروب القلق والهستيريا الحديثة أو 
الحداثية (YY - ۳۷١(‏ ۽ بل إن هذا الفضاء الثالث الإضافى - متجليًا بهيدة دالول 
الحاضر المنفصل - یذخل بنية من التجاذب إلى بناء أممية جیمسون ذاتها. ففی حين 
يتبين جيمسون تلك الفضاءات والدواليل الخلاليةء المتفارقةء الحاسمة فی,ٍ بروز الذوات 
التاريخية الجديدة فی طور الرأسمالية المتأخرة العابر للقرميات؛ إلا نهء أذ يموقع 
صوره الحاضر التاريخى فى دال سردٍ مفكك ومحْلُعء إّما يذكر زمنية الانزياح التى 
هی - بالمعنى الحرفى أداة هذا الحاضر التاريخى في | الاتصال. فإمكائية أن يصير 
ا بالنسبة لجيمسون - ضرباً من استيعاب هذا الزمن 
الاجتماعى المتفارق والسيطرة عليه. 
دعونى أصف ما أعتبره التجاذب الذى يبنى كلأ من الإقدام والإحجام فى فكر 
جيمسون» وذلك بالعودة إلى استيهام الرأسمالية المتأخرة البدئى الذى يموقعه جيمسون ' 
فی مرکز مدینة لوس أنجلوس . حيث يفترض بنا أن نجد عاص - ١ء‏ - م۸٤ءءعلاقة‏ 
الذات بكلية اجتماعية غير قابلة للتمثيل ‏ بذرة جيل كامل من المقالات البحثية ۔ فى 
التوصيف الكرنفالى لذلك البانأوبتيكرن* ما بعد الحديث» فندق بونا فینتشر. ففی 
مجاز يردد أصداء حيرة اللغة والموقع التى ترافق رحلة مارلو فى الكونغو» يصور 
جيمسون الشلالات من المصعد - الجندول ثم يرسو فى اللوبى باختلاطه وتشرّشه 
الطاحن. فهنا- فى فضاء الفندق المفرط فى اتساعه- يفقد المرء اتجاهاته تماماً. وهذه 


# البان أر بتيكرن Panatticon‏ : فى الأصل سجن نموذجى أتاح تصميمه الدائرى حول برج مراقبة مرکزی 
مراقبة جميع السجذاء من جاتب حارس راحد. لكن هذه الكلمة صارت تطلق على كل تصميم يتيح رؤية 
شاملة. 
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هى اللحظة الدرامية التى نواجه فيها عجز عقولنا عن رسم خارطة لتلك الشبكة 
العالمية الهائلة متعددة القوميات وشبكة الاتصالات التی لا مرکز لها (ص٤٤)‏ وق 
هذه المواجهة مع الديالكتيك العالمى الخاص بما هو غير قابل للتمثيل» ثَمَة نوع من 
الأمر أو الفرض الأساسى الضمنى أشبه بالجراحة الترة قيعية التى تضيف عضي 
صناعيً إلى الجسد البشرى» نوع من الأمر بتنمية أعضاء جديدة» بتوسيع مركز 
E OIE DS‏ للتصور» وريما 
ف ا ا فا قوري ترات رة a‏ المقدرة 

الإدراكية المحسنة فيرى أنها: 

نوع من رؤية التفاوت والتباين التى لا تشد الأعين إلى 

بؤرة أو محرق بل تحتفى على نحو مؤقت بتوتر إحداثياتها 

المتعددة. .. إِنّ انفصالها المكانى هو ما يحس بقوة على 

هذا الذحر. فاللحظات المختلفة فى الزمن التاريخى أو 

الوجودى تتذرّل هنا فى أمكنة مختلفة بكل بساطة» وأية 

محاولة لجمعها وتركيبها ولو محليا لا تكرن بالتحرك 

صعودا وهبوطا على مقیاس زمنى... بل بالقفز أماما 

وخلقا عبر منصَة لعب نسبغ عليها التصورات والمفاهيم 

المرتبطة بالمسافة. (ص ۳۲۷۲ - ۳۷۳) (التشديدلى) . 

على الرغم من شروع جيمسون بترصين مركز الحس الخاص بالشبكة متعددة 

القوميات واللامتمركزة التى يرى أنها تقوم فى مكان أبعد من تجريتنا الإدراكية 
بحيث نعجز عن رسم خارطتهاء إلا أنه لا يستطيع أن يتصور تمثيل الاختلاف 
العالمى إلا باللجوء مجددا إلى ملكة الإبصار المحاكاتيةء حيث تأخذ هذه المرَة اسم 
رؤية التفاوت وانتباين . والجديد فى هذه الطبعة من الفضاء الدونى وفى (عدم) رؤينها 
الاجتماعيةء هو مقياسها الزمنىء» اللحظات المختلفة فى الزمن التاريخى ... القفز أمام) 
وخلقا . فزمنية الثقافات العالمية والقومية اللامتزامنة تكشف عن فضاء ثقافى ‏ فضاء 
ثالث حيث يخلق تفاوض الاختلافات المتبايدة والمتفاوتة توترا يميّز الوجود 


#السیبورغ ۰۲8۰ 0ار : مخلوق نصفه بشری ونصفه آلة. 
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الحدودی. وهاهو غوليرمو غوميز بينا - الفنان الممتّل الذى يعيش بين مكسيكوسيتى 
ونيويورك - هاهو فى النظام (الحد) العالمى الجديدء يتلاعب برؤيتنا للتفاوت والتباين 
ويوسّع حواسنا صوب العالم الجديد العابر للقوميات وأسمائه الهجية: 

يتسم هذا المجتمع الجديد بهجرات كثيفة وعلاقات 

غريبة بين الأعراق . ونتيجة لذلك تبزغ هويات هجيدة 

وأنتقالية.... ذلك هو حال الشايكا - - ریریکوا 

المجانين» الذين هم ثمرة أبوين من البورتوريكان - 

مولاتو والشایکانو - میستیزو.. .٠‏ حين يتزوج أحد أفراد 

الشايكا - ريريكوا يهودية من طائفة الحسيديم فإن طفلهما 

يدعي حسيديك فاتولوکو... 

لقد حل محل تلك الفكرة الفاسدة عن القدر المختاط 

نموذج ملائم لهذا الزمن» نموذج ال مينودوتشاودر. 

ويحسب هذا النموذج» فإن معظم المكونات تختلط معاء 

لكن بعض القطع الصابة يحكم عليها بأن تعوم. - Vergi‏ 

1 (°) gratia 

هذه التسميات الجديدة الغريبة لذوات الاختلاف الثقافى لا تستمّد سلطتها الخطابية 

من تصوراتٍ مسبقة كالطبيعة البشرية أو الضرورة التاريخية تعمد - فی خطوة 
تالية - لأن تفصح عن هويات أساسية ومعبر رة بين الاختلافات الثقافية فى العالم 
المعاصر. فالمشكلة ليست مشكلة قالب أو صيغة أونطولوجية تكون فيها الاختلافات 
مفاعيل لهوية كلية ومتعالية نجدها فى الماضى أو المستقبل . وما تلح عليه الروابط 
وصلات الوصل الهجينة هو العناصر المتباينة المتفاوتة ‏ القطع الصلبة - بوصفها 
اماس التعيينات الذقافية للهرية . فالأساسى هو الطبيعة الأدائية للهويات المتباينة: 
تنظيم وتفاوض تلك الفضاءات التى لا تنفك تنفتح على نحو عارض» فتعيد رسم 
الحدودء وتظهر محدودية كل تمك بدالول مفرد أو مستقل من دواليل الاختلاف»ء 
سواء كان طبقة أو جنساً أو عرفا . والحال» أن مثل هذه التحديدات الجديدة 
الاختلاف الثقافى - حيث يكون الاختلاف لا هذا ولا ذاك بل شيئاً آخر بجانبهماء فيما 
بیذهما ۔ تجد فاعلیتها فی شكل من أُشكال إلممٍتقبل حیث لا يكون الماضى أصلاء ولا 
يكون الحاضر مجرد فترة انتقالية. فهو ضرب من المستقبل الخلالى» ينبثق فيما بين 
مزاعم الماضى وحاجات الحاضر') . 
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إن حاضر العالم - الذى يتبدى من خلال توفف الزمنية - يدل على ضرُب من 
التوسط التارد یخی؛ المألوة ف لدى المفهوم التحليلى النفسى الخاص nachtrãglichkeit J‏ 
(الفعل المرجاً)* : وظيفة من وظائف النقلة أو التحويل» يحل على أساسها الماضی 
فى الحاضرء بحيث يغدو المستقبل (مرَة أخرى) سؤالاً مفتوحاء بدلا من أن يتحدد من 
خلال ثبات الماضى("') . وزمن المستقبل التكرارى» بوصفه يغدو مرَة رة أخرى مفترحاًء› 
يتيح للهويات المهمّشة والأقلوية نمطا من الفاعلية الأدائية كانت جوديت بتار قد قامت 
ببلورته لتمثيل الجنسية السحاقية: خصوصية ... تنبغى إقامتهاء ليس خارج أو أبعد من 
إعادة النقش أو التكرار تلك بل فى جهتها وفى مفاعيلها (“) . 

يبدد جيمسون إمكانية قيام سياسات المستقبل - بوصفه - سوالاً مفتوحاء أو 
سياسات النظام (الحدَ) العالمى الجديد الثالثيةهذهء بتحويله الاختلافات الاجتماعية 
إلى مسافة ثقافيةء وقبه الزمنيات الخلالية المتصارعةء التى لا يمكن أن تكون تطورية 
ولا خطية (التى لا تكون بالتحرك صعوداً وهبوطاً علی مقیاس زمنی)؛ إلى مواقع 
للعزل والفصل المكانى . وهو إذٌ يلجا إلى استعارة المسافة المكانية هذه» إِنّما يرسخ 
إطارء بل وجه» جهاز الإدراك المتمركز على الذات(*')ء ذلك الجهاز الذى يحاول 
جیمسون ‏ - فى حركة معاكسة - أن يزيحه إلى ما يسم القدرة على رسم الخرائط 
والتحديد المعرفى من واقع افتراضى» أو إلى عدم قابلية الفضاء الدولى الجديد 
للتمتيل .أ محور هذا الدیالكتیك المکانی النظامی ۔ عین العاصفة ۔ فليس سوى الذات 
- الطبقة ذاتها نإذا ما كان جيمسون يدفع البعد الغائى فى مقولة الطبقة إلى التقهقر 
والتراجع أمام ما تتمّيز به العالمية العابرة للقوميات من محاور متعددة» إلا أله يعيد 
ابعد التطورى الخطى فى هيدة تنمیط مكانى . وبذا يغدو ديالكتيك ما لا يقبل التمثيل 


#الفعل المرّجاً deffered action‏ : أو القعل اليعدئ أر اللاحى: هو مصطلح فرویدی يشير إلى ن التجارب 
والانطباعات والآثار الموجودة فى الذاكرة تخضع لاجقا لوع من التلقيح انطلاقًا من التجارب الجديدة ومن 
العبور إلى درجة أخرى من النمو بحيث يمكن أن يسبغ عليها معلى جديد وفعالية نفسية جديدة على السواء. 
ولقد كان لجاك لاکان فضل کبیر فى لفت الانتباه إلى أهمية المصطلح على نحو يحول دون التأويل المتسرع 
الذى يختزل المفهوم النحليلى النفسى لتاريخ الشخص إلى حدمية لا تأخذ بالحسبان سوى تأثير الماضى على 
الحاضر. ذلك أن فرويد يزكّد - من خلال هذا المصطلح خاصة - على التعديل اللاحق الذى يدخله الشخص 
على أحداث الماضى والذى يسبغ على هذه الأحداث معنى» وفعالية» بل وقدرة على إحداث المرض. 
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(أطر ضروب الواقع المتفاوتة المتباينة فى الفضاء الدولى) واضحاً ومرئیًا فجأًة بکل 
سهولةء وقابلاً للمعرفة والتذبؤ به: 
إن أنماط الفضاء الثلاثة التى أتصورها هى جميعاً نتيجة 
لتوسّع متقطع وبقفزات كوانتية فى ضخامة راس المالء 
وفى اختراق هذا الأخير لمناطق لم تكن قد سلعت حى 
الآن. وهذا يعنى أننا نفترض هنا مسبقاً وجود قوة موحدة 
تضفى طابع الكليةء وهذه القوة ليست الروح المطلق 
الهيغلى» ولا الحزب» ولا ستالين»› وإنما رأس المال ذاته 
ويکل بساطة. )٤٤٠١(‏ 
هكذا تتذبت دوال الحاضر المنفصلة فى التمرحلات ت الدقيقة من السوق» إلى 
الاحتكارء إلى و المال متعدد القرميات, أ الحركات الخلالية المتقأبة اتی تدل 
على زمنيات الخقافة العابرة للقرميات فنعا ربطها بإحکام بفضاءات رأس المال 
العالمى الغائيةء وبذا تكون تلك الطاقة التجديدية التى تميز الفضاء الثالث قد ضاعت 
بعض الشىء. 
حاول أن تشير كما يفعل جيمسون - بتعاطف مع سارترب إلى أن إضفاء الكلية لی 
مدفذا أو سبيلاً يفضى إلى الكلية بل تلاعبا بالحدود» مثل التلاعب بسن غير ثابتة 
(ص۳٣۳)‏ ؛ وسوف تنجد بكذيرٍ من الثقة ن حدود المعرفة ومقتضيات االمنهج النقدى»› 
منظمة عند جيمسون فى نوع من التقسيم الثذائى للفضاء a a‏ 
متعيلة اجتماعيا لابد من وجود داخل و خارج ٠‏ وعلى الرغم من افتتان ج 
بالفضاءات الداخلية - الخارجية ل فندق بونا فينتشر أو فرانك جنازتع ازن أن 
بنية السببية الاجتماعية تقتضى بالنسبة له ذلك التقسيم إلى أساس وبذية فوقية والذى 
ینکرر مرارا فی عمله اللاحق» مجرداً من دوغمائیته» لکن شكل على الرغم من ذلك 
- وکما یذگرنا جیمسونِ - نقطة انطلاقه المنهجية: فضيلة فهم الثقافة (والنظرية) فى 
ذانها ولذاتهاء إِنّما أيضًا - وفى الوقت ذاته بالعلاقة مع خأرجهاء مع محتواها 
وسیاقهاء مع فضاء تدځلها وفعالیتها (ص۰۹٤)‏ . 
فإذا ماکان المشهد المتفاوت والمتباين واللامتزامن الذى يميز ما بعد الحديث 
يقوؤض إمكانية مفل هذا التواقت» إلا أن جيمسون يطوّر مزيدا من التطوير مفهوم 
اس وا ار بإفصاحه من جديد عن التقسيم الثنائى عبر ضرب من التشبيه 
والقياس: 
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فى النظام العالمى الحالىء ثمَةَ حضور دائم لحد أوسط 
يعمل بمثابة قياس أو مفسرمادیى لهذا النموذج 
الاجتماعى التمثيلى المباشر أو ذاك. ولذا يبرز ما يبدو 
كما لو أنه طبعة جديدة ما بعد حديثة من صيغة الأساس 
- البنية الفوقية التى يقتضى فيها مثل هذا التمثيل 
العلاقات الإجتماعية يوط هذه البدية أو تلك من بنى 
الاتصال المقَحمة التى يقَراً منها هذا التمثيل على نحو 
غير مباشر. ( ص١٤٤‏ ). 
مرة ة أخرى يتم الإفصاح عن الاختلاف التاریخى الذى يسم الحاضر من خلال 
انبثاق فضاء ثالث للتمثيل لا يلبث أن يعاد امتصاصه فى التقسيم إلى أساس وبنية 
فوقية . فما يتح للقياس الذى يتطلبه النظام العاإمى الجديد كطريقة للتعبير عن زمليته 
الفقافية الخلالية . بنية اتصال غير مباشرة ومقحمة هو أن يزين صيغة الأساس - 
البنية الفوقية لا أن يقطعها. والسؤال الآن ما هى أشكال الاختلاف الاجتماعی التى 
تتمتّع بمزايا أو امتيازات فى ع«دطء#ه» أو تعالى» ما لا يقبل التمثيل؟ منِ هى 
الذرات التاريخية الجديدة التى تبقى بلا تمثيل فى عدم الوضوح الهائل الذى يسم هذه 
الكأية العابرة للقرميات؟ 1 
بينما يحدَق الغرب فى مرآة لا وعيه العالمى الجديد المكسورة ‏ تلك الانزياحات 
الديموغرافية الاستثنائية لجماهير العمال المهاجرين والسياح العالميين... التى بلغت 
درج لیس د ثمة ما يضاهيها فى التاريخ العالمى (ص٣٣۳)‏ - قان جيممنون یحاول ب 
فى نقلة موحية - أن يحول المخيال الاجتماعى الفصامى لدى الذات ما بعد الحديثة 
إلى أزمة فى الأونطولوجيا الجمعيّة للجماعة التى تواجه الرقم المجرد الذى يشير إلى 
التعددية الديموغرافية .فالقلق الإدراكى (والمعر فى)("') الذى يرافق فقدان القدرة على 
رسم خارطة البدية التحتية يتفاقم ويبلغ أوجه فى المدينة ما بعد الحديثة» حيث عملت 
الهجرة الضخمة والاستيطان على إدخال تغيراتٍ فى كل من الجماعة القابلة للمعرفة 
لدی ریموند وليامز والجماعة المتخيلة لدی بندکت أندرسون . فالجماعات المهاجرة 
هى تمثيل لنزوع أوسع بكثير باتجاه إضفاء طابع الأقلية على المجتمعات القومية. 
وهذه السيرورة باللسبة لجيمسون هي جزء من مفارقة تاريخية ساخرة : ذلك أن 
الطبيعة الانتقالية للاقتصاد العالمى لم تتح بعد لطبقاته أن تتشگل على أى نحو مستقرء 
فما بالك بأن تکتسب وعیا طبقیا أًصیلاً (ص۸٤۳)‏ . 
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وبحسب أندرسون» فإِنٌ الحاضن الاجتماعى الموضوعى للسياسات المرتكزة على 
الجماعة مما تبديه الحركات الاجتماعية الجديدة - أو التجمعات السياسية للأقليات 
المتروبولية - يكمن فى تلك الضروب من السطحية الزائفة التى تنشرها المؤسسات 
الإعلامية أو فى تلك الممارسات الصادرة عن صناعة الثقافة التى تنتج توظيفات 
ليبيدية من نوع سردى. وعلى هذا الأساس»ء فان بناء ضروب التضامن السياسى بين 
الأقليات أو جماعات المصالح الخاصة سوف يعتبر ديالكتيكيا زائفا ما لم يتوسّط تحالف 
تلك الأقليات أو الجماعات تما قبلى ويدئى مع هوية طبقية (نمط من التكافؤ بين 
ضروب الاضطهاد أو الاستغلال) . فالتراتبيات العرقيةء والتمييزات الجنسية» أو مثلاً 
- ترابط كلا هذين الشكلين من التفرقة الاجتماعية فى الممارسات الجائرة التى 
يمارسها قانون اللجوء والجنسية»ء قد تكون أسباباً وجيهة ومشروعة للفعل السياسى» إلا 
أن الجماعة السياسية التى لذاتها أو من أجل ذاتها بوصفها وعيا فعالاً لا يمكن أن يتم 
إلا عبر توسط مقولة الطبقة . 
قد يقول قائل إن هذه القراءة لتحليل جيمسون الطبقى لا تنصف كما ينبغى تلك 
الصورة المبتكرة التى يقدَّم بها الفاعل الاجتماعى بوصفه حذا ثالقًا... تلك الذات 
ملزوعة المركز والتى هى جزء من جماعة عضوية (ص٥٤٣)‏ . لقد علا - إلى الآن 
دان هذا الانجذاب الذى يبديه جيمسون إلى ضرب من الفالثية : فى بنية الفكر 
الديالكتيكى هو في آن معاإقرار ب الدواليل الثقافية المتفارقة لهذه الأزمنة (ما بعد 
الحديثة) وعرض من أعراض عجز جيمسون عن الانتقال إلى أبعد من الديالكتيك 
الثنائى للداخل والخارج» والأساس والبنية الفوقية. أمّا تصوره المبتكر للذات السياسيةء 
بوصفها فاعلية مكانية بلا مركزء فهو تصور مقَيّد باقتناعه أن لحظة معرفة التاريخ 
الحقَّة ‏ التى تضمن لتلك الفاعلية موضوعيتها المادية ‏ تكمن فى قدرة مفهوم الطبقة 
على أن يغدو مرآة الإنتاج الاجتماعى والتمثيل الثقافى . يقول جيمسون: 
المقولات الطبقية أكثر مادية» وأشد ابتعاداً عن النقاءء 
ومختلطة ذلك الاختلاط الفضائحى» على نحو تشتمل 
فيه عوامل تعيينها أو تحديدها على إنتاج الموضوعات 
والعلاقات المعيّنة والمحددة بتلك العوامل» جذباً إلى جنب 
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مع الأجهزة والآليات الموافقة: وبذا يمكن لنا أن نرى 
عبر المقولات الطبقية حتى القعر الصخرى للمجرى. 
(ص٦٤")‏ . 

هل أبالغ كشيرا لو أشرت إلى أن فى صورة الطبقة هذه بوصفها مرآة التاريخ - 
بوصفها أونطولوجيا بصرية تتيح نظرة صافية إلى قعر المجرى - شكلاً من أشكال 
اج أا فة ن اا كاف اوسراة و ة التى ل العرقء 
والجنس» والثقافة الإثنية وما شابه... [مما] يمكن على إلدوام تبيانِ, أنه يشتمل على 
أوهام مثل هذه الشقافة»ء بالمعلى الأنشروبولوجىء. .. مقرة شا ن خلا 
تصورات دينية (ص٥٠٤۳)‏ . ففی سجال جيمسون» هذه الأشكال م من الاختلاف الثقافى 
هى رجعية أساسا وذات توجّه مرتبط بجماعة» مما يجعلها مذ مفتقرة إلى الموضوعية 
المادية التى تميّز العلاقات الطبقية. ولا يمكن لحركات العرق والجنس السياسية أن 
تحرّل هوياتها الطائفية هذه إلى فاعليات قادرة على استجواب ذاتها وإملاء شروط 
صورها العاكسة الخاصة (ص٦٤۳)›‏ إن لم تتوسّطها مقزلة الطبقة التحايلية الأواية. 


والحال» أنه إذا ما كانت هذه القدرة العاكسة التى يتسم بها الوعى الطبقى ھی التى 
تزود العرق والجنس ببنيته الاستجوابيةء فإنه لا يعود من الممكن الإشارة ٍ إلى ائ شكل 
من أشكال الهوية الاجتماعية الجمعيَّة دون تسميته المسبقة شكلاً من أشكال الهوية 
الطبقية .أ هذه الهوية الأخيرة فهى ذاتية المرجعيّةء وتتغلب على الأمثلة والحالات 
الأخرى من الاختلاف الاجتماعى . وتسيّدها یتخذ أیضا - وبمعنۍ نظرى - - شکل فعلٍ 
من أفعال المراقبة والإشراف. وبذا تكون المقولات الطبقية التى تتيح نظرة صافية إلى 
القعر الصخرى للمجرى واقعة فی إسار إنكار ذاتى الهدف لحدودها الخطابية 
والإبستيمية . ومثل هذه النرجسية لا يمكن أن تفصح عن ذوات الاختلاف وأشكال 
التغاير القافى الأخرى إلا بوصفها ثانوية قائمة على المحاكاة (ظل شاحب لأصالة 
وموثوقية ة العلاقات الطبقية؛ التى تكون خارج المكان فى ذلك الحين) أو بوصفها 
متقدمة أو متأخرة زمنياً (وقائع عتيقةء تشبيهية» تعويضية لا جماعات اجتماعية 
معاصرة) . 

وذ أصف مقولة الطبقة بأنها نرجسيةء ”ده ادها» فإنلى لا ألصف ما فى تجاذب 
جيمسون من التعقيد . ذلك أن هذه المقولة ريما تكون نرجسًا مجروحا يحدق فى قعر 
المجرى . فجيمسون يسم بأّه فى وضع لم تعد فيه السياسات الأصلية (أ الكلية) 
ممكنةء لفترة من الزمن» تغدو مسدولية المرء أن ينكب على مثل هذه الأاعراض 
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تحديداء كأفول البعد العالمى» والمقاومة الإيديولوجية لمفهوم الكلية (ص ).لن 
يقظة جيمسون السريعة وإلمثيرة للإعجاب ليست موضع شك . غير أن القيمة التى 
يخلعها على اختلاف الطبقة الواضح هى التى تحول بينه وبين أن يقيم لحظة الحاضر 
بوصفها شارة نقوش خلالية أخرى للاختلاف الثقافى . وإِذُ تشهد القدرة العاكسة ذاتية 
الهدف التى تميز مقولة الطبقة فقدانها التاريخى لأرلويتها الأونطولوجيةء تبزغ 
إمكانية سیاسات للاختلاف الاجتماعى لا تطلق ية مزاعم ذاتية الهدف ۔ قادرة ر على 
استجواب ذاتها لكنها فصيحة على نحو أصيل فى فهمها أك كيما تكرن ممَكُلاً 
خظابيا وممتلا لجتماعيً كيما تتخذ هوية أو صورة سياسية فاعلة لابّد أن تتخطى 
وتمحو حدود القدرة العأكسة وشروطها من خلال نقشك الآخرية . فان تراجع مشكلة 
الفضاء العالمى من المنظور ما بعد الكولونيالى يعنى أن تذقل موقع الاختلاف الذقافى 
بعيدا عن فضاء التعدد الديموغرافى باتجاه التفاوضات الحدودية التى تسم الترج جمة 
التقافية. 


ب- علاقات أجنبية 

ما الذی یورٹھ بناء الخطابات الأقلویة السردی للوجود الیومی فی المترویولیں 
الخرد بی؟ فلنبق مع الذوات التلفازية ية› ذوات التبديل بين المحطات والانشطار النفسى ۔ 
التى يرى جيمسون أنّها رأسمالية متأخرة - وندخل المدينة ما بعد الحديثة مهاجرين 
وأقليات . ولنأت بأغنيتنا المغوية من ميمى ماموليان» المرأة اليهودية التی تعمل فی 
الإعلانات» وهى تتصل من نيويورك بصلاح الدين شمشاء الذى سبق له أن عمل 
فناناً يقدم صوته وحسب انطلاقًا من لندن» وقد غداالآن رجلا تيسًا من النوع 
الشیطانی» معتزلاً فى غيتو هندى - باکستانی فی شارع بریکهول فی لندن. 

والسيناريو من الآيات الشيطانية("')ء بالطيع» والصوت هو صوت میمی: 

إننى خبيرة ة بالانتقادات ما بعد الحداثية ثية التي د 

للغرب» منها مثلا أننا إزاء مجتمع لا يستطيع أن يكف 

عن المقابسة والخلائط: e‏ حين أُصير صوت 

فقاقيع الصابون فى حمام» أدخل عالما مسطحً أعرفهء 

وأفهم ماأعمله ولماذا. .٠‏ لا تعطنی دروسا عن 
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الاستغلال.... حاول أن تكون يهودياء وامرأة ويشعا. 
ولسوف تتمدًی لو كنت أسود. عفواً: لو كنت أسمر. 
وفی مقهی شاندار صار كل الكلام عن شامشا المحب لكل ما هو إنجليزى» والذى 
اشتهر بصوته فی دعاية سلیمیکس: 


How,s a calorie to earn a salary? Thanks to Slimbix, I'm out of work. 


شما مطلق الأصوات العظيم» وحاوى الشخصيات» تحوّل إلى تیں وزحف عائدا 
إلى الغيتوء إلى أبناء بلده المهاجرين المحتقرين. لقد غدا فى كينونته الأسطورية هذه 
تشخيصا حدوديا لانزياح تاريخى كبير- الهجرة ما بعد الكولونيالية ‏ انزياح لا يقتصر 
على كونه واقعا انتقالياًء بل يتعدّى ذلك إلى كونه ظاهرة ترجمية أيضا . والسؤال الذى 
يطرح نفسه هذاء وڊتعابير جيمسون» هو ما إِذا كان بمقدور الابتكار السردى. .. (أن) 
يغدو- من خلال لا معقوليته ذاتها - تشخيصا لممارسة (ثقافية) ممكنة ت أوسع وأكبر 
(ض). 

إن شمّشا ليقف-بالمعنى الحرفئ- فيما بين شرطين حدوديين أو حالتين 
حدودیتین. فمن جهة أولىء ثمَةَ هندء هندة صاحبة النزل التى تعتنق التعددية فى 
الطهىء والتى راحت تلتهم الأطباق المبهرة من كشمير والصلصات اللبنية من لكنوء 
حتى تحولت إلى كثلة ضخمة تشبه أرض شبه القارة ذاتها لأن الطعام يعبر كل الحدود 
التى تخطر فى بالك( ). ومن جهة أخرى» ثمَةَ سفيان» سفيانه صاحب النزلء 
المتروبولى الكولونيالى العلمانى الذى يفهم مصير المهاجر وقدره من خلال ذلك 
التعارض الکلاسیکی بین لوکریتيوس وأوفيد . فالمشىكلة مترجمة - بحسب سفیان - 
بغية الإرشاد الوجودى للمهاجرين ما بعد الكولونياليينء تتمقل فيما إذا کان عبور 
الحدود الثقافية يغيّر جوهر الذات (لوكريتيوس)» أو أن الهجرة- شأنها شأن الشمع- لا 
تغيّر سوى سطح التفس» بينما تحافظ على الهوية كما هى تحت تحت أشكالها المتَقآبة 
(أوفيد) . 

وهذه الحدية فى تجرية الهجرة هى ظاهرة انتقالية بقدر ما هى ترجمية فهى 
حدَية لا حسم فيها لأنَ الشرطين أو الحالتين مرتبطتان على نحو متجاذب فى بقاء 
المهاجر على قيد الحياة . فذات الاختلاف الثقافى» إذ تحيا فى الفرج جات والسطوح 
البيدية بين لوكريتيوس وأوفيدء واقعة بين سلفية محلية» أو حتى قومية» من جهة وبين 
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تمل أو احتواء متروبولی ما بعد کولونیالی من جهة أخریء إِنّما تغدو مشكلة كان 
وولترينجامين قد وصفها بأنها مشكلة عدم الحسمء أو الحديةء فى الترجمة» عنصر 
المقاومة فى سيرورة التحويل» ذلك العنصر الذى لا يعنو للترجمة فى ترجمة ما'). 
والحال» أن فضاء ترجمة إلإاختلاف الثقافى» هذا الفضاء الواقع عند الفر جات 
والسطوح البيديّة يليّةء هو فضاء مقعم بزمنية الجاضر البنجامينية التى تبرز لحظة انتقال 
وکن تخل ار ف فن ر غر ن ي ا 
تغدو فيه كتابة التحول والتغيّر التاريخى واضحة على نحو غريب . كما تضفى ثقافة 
ال فيما بين المهاجرة طابعا دراميا على ما تبديه الثقافة من عدم قابلية الترجمة» وهي 
إذ تفعل هذاء إنّما تنقل السؤال المتعأق بتملك الثقافة أبعد من حلم داعية التمكل» أو 
كابوس داعية العنصرية» ب النقل الكامل للموضوع("" ؛ باتجاه مواجهة مع سيرورة 
متجاذبة من الانشطار والهجنة تسم التماهى مع اختلاف الشقافة. وهاهو إله 
المهاجرين» فى الآيات الشيطانيةء يتكلم عن هذا الأمز دون لبس» مع أنه مفعم بالیس 
بين الطهارة والخطر: 
سوف لن يحْسْم هنا ما إذا كذًا متعددى الأشكالء متعددى 
العناصرء نمثل الاتحاد - عبر- التهجين بين أضداد مثل 
أويار ونیشایء أ أننا أنقياءء أقوياء» صار مون('"). 
ِن عدم التعيين الذى يسم ألهوية الشتاتية (التی) سوف لن تحسم هتا هو السبب 
الاجتماعى الدنيوى لما تم تمثیله على نطاق واسع على أنه تجديف الكتاب. فالهجذة 
هرطقة. والتهمة الأصولية لم ترك على إساءة تأويل القرآن بقدر ما رکزت على 
المعصية المتمقلة ب إساءة تسمية الإسلام: حيث يشار إلى محمد على نه ماهوندء 
وتسمًى البغايا على أسماء زوجات النبى. فالتذمر الأساسى الذى أطلقه الأصوليون هر 
اَن نقل هذه الأسماء المقدسة إلى فضاءات مدنّسة - مواخير أو روايات واقعية سحرية۔ 
: يقتصر على خرق المقدَسٍ وإنما يهدم إسمنت الجماعة ذاته . فانتهاك منظومة 
لتسمية لتسمية يعنى إضفاء طابع العرضية وعدم التعيين علی ما يدعوه الیسدایر ماکنتایرء 
عن التراث والترجمة» بالتسمية لغاية: مؤسسات التسمية بوصفها تعپپرا 
وتجسيدا لموقف الجماعة المشترك» ولتقاليدها فى الإيمان والبحٹ("). ولقد مخل 
صراع الخقافات والجماعة حول الآيات الشيطانية من خلال الحدود المكائنية 
والاستقطابات الجيويوليتيكية الثتائية أساساء الأصوليون الإسلاميون ضد أدباء الحداثة 
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الغربيينء نزاع المهاجرين القدماء والمتروبوليتانيين المحدثين وهو مر یعمی على 
قلق ثقافة الهجنة» تلك الفقافة الحدودية غير المحسومة التى تفصح عن مشاکلها 
المتعلقة بتعيين الهوية وعن جمالياتها الشتاتية فى زمنية غريبةء متفارقة ھی- فی آنٍ 
معً- زمن الانزياح الثقافى» وفضاء مالا يقبل الترجمة. 


والتجديف ليس مجرد تلطيخ لقدسية الاسم المقدّس. وكما تقول سارا سوليرى فى 
قراءتها الجمبلة ل الايات الشيطانية» فإن... التجديف غير مقتصر على الفصول 
الإسلامية من الرواية بأى حال من الأحوال . فثمة رغبة كولونيالية فى الاجتثاث 
والاستدصال» يرمز لها من خلال صلاح الدين شمّشاء تمل أيمن) على نها هرطقة 
ثقافية . وبذا تغدو أفعال الانقطاع التاريخى أو الثقافى تلك اللحظات التجديفية التى 
تتكاثر فى السرد...(") فالتجديف يمضى أبعد من الانقطاع عن التراث ويستبدل 
بزعمه نقاء الأصول شعرية إعادة التموقع وإعادة النقش. ورشدى يستخدم مرار] كلمة 
التجديف فى المقاطع المتعلفة بالهجرة من الكتاب ليشير إلى شكل مسرحى من أشكال 
إبداء الهويات الناجمة عن تقاطع الثقافات وتقاطع الأجناس . فالتجديف لا يقتصر 
على كونه إساءة الدنيوى تمثيل المقدس» وإنما هو أيضًا تلك اللحظة التى ا أو 
پغترب» موضوع تراث ثقافی أو محتواه فى فعل الترجمة . ذلك أن التجديف الدنيوى 
يطلق فى أصالة التراث أو استمراريته الواثقة زمنية تكشف الحالات الطارئة العارضةء 
بل المتباينة المتفاوتة» التى تنطوى عليها سيرورة التحول والتغير الاجتماعى . 

وما يدعم توصیفی النظری للتجديف بوصفه فعلاً اختراقيًا وانتھاکیا من أفعال 
الترجمة الفقافية قراءة يونس صمد للتجديف فى سياق حدث الفتوى الواقعى(“") 
فصمد يرى أن ما يشكل جريمة هوالوسيط أو الأداة التى يستخدمها رشدى لإعادة 
تأويل القرآن. ففى العالم الإسلامى» الشعر هو الأداة التقليدية للذم والقدح. ورشدى» إذٌ 
يصب سرد المراجعة التى يقوم بها فى قالب الرواية - غير المعروف إلى حد بعيد فى 
الأدب الإسلامى التقليدى- إنما ينتهك الترخيص الشعرى الممنوح لنقًاد المؤسسة 
الإسلامية. وكما يقول صمد» فان جريمة رشدى الحقيقية- بنظر رجال الدين- تكمن 
فى أته مس التاريخ الاسلامى الباكر متناولاً إياه بطريقة نقديةء واسعة الخيال ويعيدة 
عن التبجيل والتكريس وبتبصّر تاريخى عميق. غير أن من الممكن القول أيضاًء وكما 
أعتقد أن خطيئة رشدى تكمن- بعيدا عن إساءة تأويل القرآن- فى كشفه عن فضاءِ 
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من التنازع الخطابى الذى يضع سلطة القرآن ضمن منظور من النسبية التاريخية 
والثقافية. فليس الأمر أن محتوى القرآن يوضع موضع نقاش وجدلٍ مباشرء بل الأمر 
أن رشدى-بكشفه عن مواقع وإمكانات أخرى للنطق ضمن إطار القراءة القرآئية-إّما 
يقوم بهدم أصالته عبر فعل الترجمة الثقافية» بمعنى أنه يعيد تموقع قصدية القرآن من 
خلال تكراره وإعادة نقشه فى موقع رواية الهجرات والشتاتات الثقافية بعد الحرب. 

إن النقل الذى يطول حياة ماهوند ويحولها إلى تلك المسرحة الميلودرامية فى فيلم 
شعبی فی بومبای» هو فیلم الرسالةء ّما یژدی إلی شکل مھجن۔ ٹیولوجی(*') _ 
موجه إلى جمهور المهاجرين الغربيين. ويكمن التجديف» هناء فى الانزلاق فيما بين 
الحكاية الأخلاقية المقصودة وانزياحها إلى تشخيصات أعراضية دالة وكالحة فى عمل 
الحلم الذى يعمله استيهام سينمائى. كما يقوم التجديف فى الدراما النفسية العنصرية 
التى تدور حول شمشاء الرجل التيس الشيطانىء فى الإسقاطات الرهابية التى تغذى 
مخاوف اجتماعية شديدة» وتعبر الحدودء وتراوغ ضروب التحكم والسيطرة المعتادةء 
وتهيم طليقة فى المديدة محولة الاختلاف إلى ضرب من الشيطانية. هكذا يغدو وهم 
العنصرية الاجتماعى- وقد دفعته الإشاعة- قابلاأً للتصديق سياسياً وقابلاً للتفارضص 
استراتيجيا: تورّط الكهنة» وأضافوا إلى الخليط عنصرا متَقلبًا آخر» عنصر الربط بين 
كلمة أسود وخطيدة التجديفا"". ولأن العنصر المتقلب - الفرجة أو السطح البينئ ۔ 
يمن من الربط بين الأسود والتجديف» فإنه يكشف - مرة أخرى - أن حاضر 
الترجمة قد لا يكون انتقالاً ناعمًا وسلسًاء ونوعًا من التواصل أو الاستمرارية 
الإجماعية. وإنّما صورا من إعادة كتابة التجرية المهاجرة والعابرة للتقافات إعادة 
تتصف بالتفارق والتباين . 

وإذا ما كانت الهجنة هرطقة» فإن التجديف حلم » ليس بالماضى أو الحاضرء ولا 
بالحاضر المستمرء ليس الحلم النوستالجى بتراث» ولا الحلم الطوباوى بالتقدم الحديث» 
وإتما حلم الترجمة بوصفها بقاءء كما يترجم ديريدا زمر مفهوم بنجامين عن الحياة 
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اللاحقة التى تحياها الترجمةء بوصفها ۷۷٣۲٤‏ - ٣ا‏ * فعل عيش علي الحدود . وهذا ما 
يترجمه رشدى إلى حلم المهاجر بالبقاء: فرجات عبور وتعدية وبذّه» شروط هجذة 
تمنح القوة؛ بزوغ غ يحول العودة إلى نوع من إعادة النقش أو إعادة التوصيف» تكرار 
ليس متأخرا فى الزمن» بل ساخر ومتمرد. ذلك أن بقاء المهاجر يتوقف- كما يقول 
رشدى- على اكتشاف كيف تدخل الجدة العالم. فالتركيز هو على إقامة الروابط عبر 
عناصر الأدب والحياة المتقلبةء ذلك اللقاء الخطر مع غير القابل للترجمة؛ ولیس 
التوصل إلى أسماء جاهزة ومسبقة الصنع. 

لابد أن تكون جدة الخطاب المهاجر أو الأقلوى قد اتضحت gin medias res:‏ 
جدة ليست جزءا من تلك القسمة التقدمية بين الماضى والحاضر, أو القديم والحديث» 
رلا هى بال جِدَة التى يمكن احتواؤها فى محاكاة الأصل والنسخة . ففی کلتا هاتین 
الحالتين»› تكون صورة الجديد صورة أيقونية وليست نطقية» وفى كلا هذين المثالين› 
يكرن الاختلاف الزمنى ممدَلاً كمسافة أبستمولوجية أو محاكاتية تفصل عن مصدرٍ 
أصلى. أمّا دة الترجمة الثقافية فقريبة مما يدعوه وولتر بنجامين أجنبية اللغات» 
مشكلة التمفيل المتأصَلة فى التمذيل ذاته والملازمة له. وإذا ما كان بول دى مان قد 
ركز على كنائية الترجمةء فإننى أريد أن أضع أساساً ل أجنبيّة جنبية الترجمة الثقافية . 

مع مله الأ رن بتجامين كفا مخ رمف لا رجا وواه 
للاختلاف الثقافى وإظهارا له. فهو يبدا سجاله بالإشارة إلى أن كلا من ١۲ط‏ رادم 
تقصدان الشىء ذاتهء وهو »5۲٤۵۵‏ لکن نمطيهما فی التدليل الخطابى والثقافى هما فی 
صراع أحدهما مع الآخر > حيث يكافح كل منهما لإقصاء الآخر وإبعاده . واكتمال اللغة 
بوصفها اتصالاً ينبغى أن يقهم على أنه منبثق من حالة تنازع وتقلب دائمة ناجمة 


# رأى بدجامين فى مقالته الشهيرة مهمة الترجمة أن الترجمة هى صورة بمعلى شكل أو بذية لا بمعني 
نسخة, وأن القانرن الذى يضبط هذه الصورة موجود فى الدص الأصلى بحيث تغدو الرجمة لا شيا طارةا 
على الأصل أو رصفا عارضا له» بل حقيقة جوهرية نابعة منه» بما يعنى أن الأصل هو الذى يوجب من ذاته 
ترجمته» فنكون قابلية الترجمة صفة لا تلفك عله» سواء وجد المترجم أو لم يوجد . وقابلية الأاصل للترجمة 
هى السبب الذى يواصل به الأصل حياته من خلال اللقول المدالية لهء كأنما هذه القابلية هى قدرة الأصل 
على البقاء ويذا فإن صلة الأصل بالدقل نكرن شبيهة بصلة الحياة بمظاهرها حيث برتبط الأصل بالدقل 
ارتباطاً یستمد منه امتداد حیاته ومواصادهاء أو یستمد یقاءه . 


395 


عن منظومات التدليل الاجتماعى والثقافى المتباينة . وسيرورة الاكتمال هذه بوصفها 
تكملة متوترة هى بذرة ما لا يقبل الترجمة» ذلك العنصر الأجنبى فى وسط أداء 
الترجمة الثقافية . وهذه البذرة هى ما يتحول إلى ذلك التشبيه الشهير المتكرر فى مقالة 
بنجامين؛ فبخلاف الأصل»ء حيث تشكل الثمرة والقشرة نوعاً من الوحدةء نجد فى فعل 
الترجمة أن شكل التدليل يجعل المحتوى أو الموضوع متفارفاء ومغموراء ومغتريا» مثل 
عباءة ملكية كثيرة الطيات. 

وبخلاف دیریدا ودی مان» فإندی أَقَلٌ اهتمامًا بالتشظی الکنائی الذى يعترى 
الأصل» وأشد انشغالاً بالعنصر الأجنبى الذى يكشف عن البينى والخلالى» والذى يلح 
فى قماش الطيّات والثنيات الزائدء ويغدو عنصر الربط المتقأب» زمنية الفيمابين غير 
المتعيدة؛ التى لابدٌ أن تدخرط فى خلق الشروط التى يمكن عبرها ل الجدة أن تأتى 
إلى العالم. فالعنصر الأجنبى يدمر بدى الأصل المرجعية ومعلى الاتصال أيف)"")ء 
لا من خلال نفيه لهذا الأصل وحسب بل من خلال مفاوضته ذلك التفارق الذى يكون 
O‏ 

.. فالثمرة اليانعة لما هو مفهوم تاريخيا تحتوى الزمن كبذرة نفيسة لكنها بلا 

8 .أْمّا الغايةء عبر هذا الديالكتيك من النفى ‏ بوصفه مفاوضة؛ هذا الانشطار 
للقشرة والثمرة من خلال فاعلية الأجنبيةء فھی ‏ کما یقول رودولف بائویتز۔ لیس 
أن تحول الهنديةء أو اليونانيةء أو الانجليزية إلى أمانية (وإّما) أن تحول الألمانية بدلا 
من ذلك إلى هددية» أو يونانيةء أو إنجليزية(") . 

الترجمة هى الطبيعة الأدائية للاتصال الثقافى. إنَّها لغة ٠ء٠ ¡١‏ (نطق» تموقع) 
ولیست لغ Siu‏ صnoncé]i€«‏ أو قضية)('"). ودالول الترجمة لا ينی يحكى› أو يقرع 
الأزمنة والفضاءات المخئلفة بين السلطة الثقافية وممارساتها الأدائية('"). وزمن 
الترجمة يكمن فى تلك الحركة التى يتحركها المعنى» فى المبدأ والممارسة اللذين 
يسمان اتصالاً يطلق الأصل فى حركة كيما ينزع عنه ناموسيتهء دافعا إياه فى حركة 
من التشظى» فى تطواف هائم» وفى نوع من المنفى المتواصل الدائم("") . 
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وشمشا هو دالول التمييز والتفرقة فى ثقافة العرق والعنصرية البريطانية الأدائية 
الإسقاطيةء مهاجر غير شرعى» ملك طريد العدالة» مجرم شرير أو بطل سباق (")* 
يجمع صفات من ينزع إلى المحلية والتفوق مما يميّز الهويات القومية (القوموية)» 
وذلك من مكان ما بين أوفيد ولوكريتيوس» أو بين التعدديتين الطعامية رالديموغرافية. 
والحالء» أن هذه الحركة المهاجرة التى تتحركها التعيّنات الاجتماعية تفضى إلى 
محاكاة ساخرة لبریطانیا ماغى تورتشر هى الأشد فتكاً وتخريياً. 

یأتی انتقام الهجين المهاجر فى اللقطات المتتالية فى ×۷ (Té) Club Hot‏ (نادی 
الشمع الساخن)ء المسمّى» بلا شك» تبعا لترجمة سفيان استعارة أوفيد الشمعية تعبير) 
عن ثبات روح المهاجر وعدم تغيّرها. وإذا ما کان جبریل فاریشتا يحول لندن- فى 
مرحلة لاحقة من الرواية- إلى بل مدارى يتصف ب تقييد أخلاقى متزايدء وقيلولة 
هى بمثابة تقليد وطنى» وتطوير نماذج من السلوك خصبة وقابلة للتوسع (*")ء فإن 
بينكوالا عامل الديسكو الزعَاق» النطاط هو الذى يؤدى انتقام التاريخ الأسود من خلال 
ممارسات ثقافية معّرة مثل بث الحماسء» وأغانى الراب» والزعيق. ففى مشهد يخلط 
متحف مدام توسو مع ليد زيبلن» تبزغ التماثيل الشمعية لموتى تاريخ اود شور 
ومستأصل» وتأخذ بالرقص وسط مهاجرى الحاضر فى نوع من الحفل التمثيلى ما بعد 
الكولونيالى المضاد تتم فيه استعادة التاريخ وإعادة نقشه. ويحكم على ماغى تورتشر 
الشمعية بأن تذاب» مصحوبة بالأغانى البالدوينية النار هذه المرَة. وعبر هذا الطقس 

من الترجمةء فان صلاح الدين شمشاء (الرجل التیں الشیطانی) ¢ یدخل التاريخ فجأةٌ 
من جديد فى حركة تاريخ مهاجرء حركة عالم متروبولى يصير أقلويا. 

تدزع الترجمة الثقافية القداسة عن افتراضات التفوق الثقافى التى تبدو بدهية 
a‏ محل شك. وهى إذ تفعل ذلك» إنما تقتضى خصوصية سياقيةء ونمايزا تاريخيا 

ضمن المواقع الأقلوية . فإذا ما كانت أو حال السخط الإيمانى لدى المحافظين والملات 

قد طغت على الصورة العامة لقضية رشدىء فذلك لأنَ إيراد هذه القضية ضمن 
خطاب عام مناهض للأصولية ونسوى لم يحظ بكثير من الاهتمام. ومع ذلك» فإن 


#ريما كان من المفيد الإشارة إلى اَن كلمة ١٥۲۵الإنجليزية‏ تعنى کل من السباق والعرق. 
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أخْضت الجدالات والمبادرات السياسية فى مرحلة ما بعد الفتوى قد صدرت عن 
مجموعات نسائية مثل مجموعة ة النساء المناهضات للأصولية والأخوات السوداوات 
الجلوبيات"" فى بريطانيا. فهؤلاء النساء لم يعنين بالسياسات النصَية والإرهاب 
الدرلى بقدر ما عنين باظهار أن هذه القضية العالمية والعلمانية هى قضية وطنية 
بريطانية أيضًاء تقبع على نحو غريب ومقلق فى سياسات الحكومة البريطانية 
وصناعة العلاقات بین الأعراقء فی إضفاء الطابع العرقى على الدیں فی بریطانیا 
متعددة الثقافات» وفى فر ض التجانں علی السکان من الأقليات باسم التنوع الثقافى 
ا 

ل تضف هذه الجماعات النسوية طابعا فيتشيًا على التسمية المشينة للعاهرات 
بحسب ب زوجات a‏ : بل لفتن الانتباه لی ذل ذلك ا د یماریر ی المبغى وفی 
بالقسر والإکراه . وتكشف جاب هذه اا لقضية رشدی ا نة ب المفاعيل 
المتداقضة لما تتبناه الحكومة المحلية من سياسات نسوية وتعددية ثقافية (خاصة فى 
المجالس التى يقودها حزب العمال)("" . ولقد أعادت الحركة النسوية البريطانية فى 
التسعينيات من القرن العشرين وضع جدول أعمالها انطلاقًا من مثل هذه التعينات 
المتجاذبة والمتناحرة لكل من الطبقة» والجنس» والجيل» والتراث. كما أعيد طرح 
المسألة الإيرلندية - ما بعد الفتوى» بوصفها مشكلة ما بعد كولونيالية أيضاء مشكلة 
إضفاء الطابع العرقى على الدين . ولقد غدا نقد الأصولية البطريركية والطريقة التى 
تنظم بها الجنس والرغبة الجنسية قضية أساسية بالنسبة للخقافات الأقلوية . فالفنانون 
الأقلويون راحوا يسائلون الجدسية الغيرية التى تنتظم الجماعات التقليدية القائمة على 
العائلة المرتبطة» وتقَيّد وتكبّت العلاقات الشاذة . وتلك هى الحركة المدارية التى 
تتحركها الترجمة الثقافية إذْ يعيد رشدى تسمية لندن» فى تكرارها الهندو - باکستانىء 
تلك التسمية اللافتة إيلووين ديوون . 


(ج) قضايا الجماعة 
هل یمکن ل توظیفات ليبيدية من نوع سردی(^ أن تنتج خطابًا قادرا على تمثيل 
الأقليات؟ ويعبارة أخرى ومع احترامى الشديد اجيمسون كيف يمكن لفاعلية جمعية 
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أن تمارس التدليل فى جماعات لا تتمتّع بما ل الطبقة من تاريخ عضوى وبما لخطابها 
من نضچ مفاهیمی؟ يذكرنا عبد الجان محمد وديفيد لويدء أن صيرورتك أقلية ليست 
مسألة ماهية أو جوهر. .. بل مسألة موقع تحتل الذات. . حيث يفصح هذا الموقع عن 
ممارسات وقيم بديلة ينطوى علي ها عمل الأقليات الذى غالبًا ما أوذىءوأعيقء 
خفن وی ("؛ وحيث يعمد الفرد المضطهد الذى قر على احتلال موقع 
للذات سلبی وخاص إلى تحويل هذا الموقع إلى موقع إیجاپى وجمعى(' وت 
کورنل ویست» فان هذه القيم المشظاة والمحاصرة التى تسم الخطاب الأقلوى تقيم مع 
الماركسية نوعًا من التواصل والتفاصل فى آنٍ معا. حيث يقترح ويست مادية 
جينالوجية تكون سبيلاً لمقارعة منطق نفسىٍ - جنسی عرقی(' )؛ ونمل منطقاً فی 
العيش يسير بعكس اتجاه الحياة اليومية التى تدعو إليها أشكال إيديولوجية مختلفة (مثل 
العرق» والدين» والبطريركية» ورهاب الوطن) »› كما تكشف» وتقارع» تلك الآليات الى 
تتشكل من خلالها صورة الذات وهويتها فى ميادين الأساليب الثقافيةء والمثل 
الجمالية» والحساسيات النفسية الجنسية . والحالء ن کلا هذين التناولين للمواقع الأتلوية 
الجنسية والعرقية يبديان ذلك الشكل الرمزى من أشكال تعيين هوية الذات الذى يمدّل 
من خلال تشظى سيادة هذه الذات ومحاصرتها. ذلك أَنْ التضامن الاندماجى يتشكل 
من خلال ضروب الإفصاح المتجاذية عن ميدان السياسات الجماليةء والتخيليةء 
والاقتصادية وسياسات الجسد: زمنية بذاء وتناقض اجتماعيين هى زمنية تكرارية 
وخلالية»ء حالة متمردة من ال بين ذاتية الواقعة بين الفروع المعرفية» ضرب من 
اليوميّة التى تستنطق تعاصر الحداثة المتزامن. 

إنه لفى غاية السهولة أن نرى إلى خطابات الأقلية على أنها أعراض للشرط ما 
بعد الحديث . وزعم جیمسون الذى مفاده أن غياب الوعى الطبقى الأصيل يجعل كل 
الصراعات الاجتماعية الحيّة التى تخاض فى المرحلة الراهنة صراعات مشتتّة 
وعتيقة ة ( ص٩‏ “)لا يلتقط بما فيه أنكفأية ذلك ث الانزياح التناحری الذى تطلقه 
الخطابات الأقلوية عبر ديالكتيك الهويات الطبقية» أو عند تقاطع أغراضها مع 
أغراض هذا الديالكتيك. وأن نسعى وراء كلية سوسيولوجية وواقعية فلسفية معافاة 
(ص۳۲۳)؛ > كما يقول جيمسون على إثر جورج لوكاشء هو أمر يصعب أن يكون 
ملائما لتلك الشروط المحمومة والجزئية» شروط انبشاق الجماعات» التى تشكل جزء) 
متمم من الشروط الزمذية والتاريخية للنقد ما بعد الكولونيالى . 
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إِنْ ما يبدو على أنه التناقض الذى لا يضاهى فى الفلسفة الاجتماعية الغربية ليس 
ذلك التضاد بين الدولة والمجتمع المدنى بل التضاد بين رأس المال والجماعة('“). 
من هذا المنظور؛ يعود بارتا تشاترجى (لات الهندى من جماعة دراسات التابع) 
إلى هيغل ‏ الذى يلعب دوراً حاسم لدی کل من لوکاش وجیمسون ۔ ليرى أن فكرة 
الجماعة تفصح عن زمنية ثقافية ن تتسم بالعرضيَة وعدم التعيين فى القلب من خطاب 
المجتمع المدنى. وهذه القراءة الأقلوية مبديّة على الحضور الجزئى والمحاصر لفكرة 
الجماعة التى تنتاب مفهوم المجتمع المدنى أو تدخل فيه الازدواج» حیث تعيش ضمنه 
حياة سريةء منطوية على طاقات هدّامة... لأنها ترفض أن تزول("“) . فالجماعة- 
كمقولة- تمكن من قيام قسمة بين الخاص والعام» والمدنى والعائلى» لكنها - كخطاب 
أدائى - تجسّد استحالة رسم خط موضوعى فاصل بين الاثئين. وفاعلية مفهوم 
الجماعة تدرعبر فرجات بنية المجتمع المدنىء تلك البلية المبديّة على نحو 
موضوعى» والمنظّمة على نحو تعاقدى(“)ء كما تدر عبر فرجات العلاقات الطبقية 
والهويات القومية . فالجماعة تبذر الاضطراب فى سردية رأس المال العالمية الكجرىء 
وتزيح الإلحاح عن إنتاج جماعة طبقية؛ وتفسد هيمنة جماعة الأمَّةَ المتخيلة . وسرد 
الجماعة يجعل الاختلاف الثقافى ار اھر ویقیم شكلاً من تعيين الهوية 
مرتکزا على الانشطار - و - الازدواج یوضحه تشاترجی من خلال تناقض مناهضٍ 
للكولونيالية على نحو نوعى يعترى المجال العام . فالمستعمر يرفض أن يقبل عضوية 
مجتمع الرعايا المدنی ولذا فهو يخلق ميدات ثقافيا موسومًا بضروب التمييز بين 
المادی والروحی» والخارجی والداخلی(°“) . 

والحال» أننى لست معنيًا بالمعضلة المفاهيمية الخاصة بتناقض الجماعة ورأس 
المال» بقدر ما أجدنى معني بجينالوجيا فكرة الجماعة بوصفها هى ذاتها خطابا أقلوياء 
بوصفها دفعا لفكرة المجتمم ذاتها لأن تكون» أو تصير أل عبر ممارسة سياسات 
الفقافة . فالجماعة هى إضافة إلى الحداثة متناحرة مع هذه الحداثة: هى فى الفضاء 
المتروبولى منطقة الأقليةء التى تهدد مزاعم المدنيَّة وهى فى العالم العابر للقوميات 
تلك المشكلة الحدودية التى يخلقها الشتاتى والمهاجرء واللاجئ. أمَا التقسيمات الثنائية 
للفضاء الاجتماعى فتتجاهل التفارق الزمنى العميق - زمن وفضاء الترجمة ‏ الذى 
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تفاوض الجماعات الأقلوية من خلاله تعييناتها الجمعية للهوية. ذلك أنْ ما يطرحه 
خطاب الأقليات هو خلق الفاعلية عبر مواقع متباينة ومتفاوتة ([وليست متعددة 
وحسب) . فهل ثمَّةَ شعرية للجماعة الخلالية؟ كيف تسمّى نفسهاء كيف تكتب 
فاعلیتها؟ 
لم أجد فى الشعر ما بعد الكولونيالى المعاصر من يطرح مفهوم الحق فى التدليل 

بالعمق الذى يطرحه به ديريك والکوت فی قصبدته عن استعمار,الکاریبی بوصف 
هذا الاستعمار تملكا لفضاء عبر قوة التسمية EE‏ . ففی هذه القصيدة تظهر اللغة العادية 
سلطة لها هاإتهاء وشخصية إمبراطوريةء غير أن التركيز ينزاح فى توع من إعادة 
النقش الذى یؤدی أداءً ما بعد کولونیالی نوعیاء ينزاح عن التسمية الإمبريالية إلى 
انبثاق دالول آخرمن درالیل الفاعلية والهوية . دالول يدل على مصير الثقافة بوصفها 
موقعاء لیس للهدم والخرق فحسب» بل لتصور نوع من التضامن بين إثنيات جمعها 
موعد التاريخ الكولونيالى . 

سلالتی ابتدأت كما ابتدا البحر 

بلا أسماء» ولا أفق 


هل ذبا فی المرآة 

مخلفین وراءنا ارواحنا؟الصائغ من بينارس 
والحجار من کكانتون 

وصانع البرونز من بيذان. 


نسر البحر يصرخ واقفا على الصخرة 
وسلالتی ابتدأت كنسر البحر 

بتلك الصرخة 

تلك الكلمة الرهيبة 

تلك ال أنا! 
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[..]هذه العصا 

لذخط أسماءنا فى الرمل 

أسماؤنا التى محاها البحر ثانية؛ دون أن 
نبالی. 


٠ 


Ed 


U 


وحين سموا هذه الخلجان 

خلجااء 

أكان ذلك حديناً أم سخرية؟ 

أين كانت قاعات قشتالة؟ 

بأروقة فیرسای 

استبدلت أوراق الملفوف 

وبالزخارف الكورنليةء 

صيغ التصغير والتحقيرء 

وعندهاء فرساى الصغيرة 

صارت تعنى تصاميم لزريية 

أسماء تفاحات حامضة 

وعتبا أخضر 

فی منفاهم. 

[....]لأنهم رجالء لم يستطيعوا العيش 
دون أن يفترضوا 

أن من حق جميع الأشياء أن يكون لها أسماء 
رضخ الأفريقى 

وکررهاء وغیرها. 
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یقول اسمعواء یا أبنائی: 
:moubain‏ البرقوق 
مهه : الكرز البرّى 

aا-عنط‏ الخليج 
بالأصوات الخضراء الطازجة 
کانوا ذاتهم ذات مرة 

على نحو ما تلو الريح 

تصاريفنا الطبيعية . 


هذا الدخيل أعظم من فرساى 
لأن أحدا لم يصنعه 
أعمدته المتهارية أعظم من قشتالة 
لان أحداً لم يحطمها 
سوى الدودة التى لا تضع أية خوذة 
لكذها الامبراطور على الدوامء› 
ثم أسطورتان من أساطير التاريخ فى هذه القصيدة» كل واحدة منهما مرتبطة 
بروايات متضارية عن مكان الهوية فى سياق المعرفة النقافية . فهناك من جهة اولى 
تلك السيرورة البيداغوجية من التسمية الإمبريالية: 
لأنهم رجال» لم يستطيعوا العيش 
دون أن يفترضوا 
أن من حق جميع الأشياء أن يكون لها 
اء 
ويعكس هذه السيرورة ويالتضاد معهاء ثم الرضوخ الأفريقى الذى - إذ يعيد درس 
الأسياد ويكرره - إِنّما يغير فى تصاريفهم: 
oubainص:‏ البرقوق 
ee‏ : الكرز البرّى 
baie-la‏ : الخليج 
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بالأصوات الخضراء الطازجة 
کانوا ذاتهم ذات مره 

لیں غرض والكوت أن يضع بيداغوجيا الاسم الإمبريالى فى تضاد مع التملك 
الصرفى الخاص بصوت المحلىء » بل يقترح المضى أبعد من ثنائيات القوة هذه بغية 
إعادة ة تنظيم ذلك المعنى الذى نعطيه لسيرورة تعيين الهوية فى ضروب التفارض 
التى تمارسها السياسات الثقافية . وهو يبرز حق العبيد فى التدليل» لا بإنكاره على 
الإمبريالى رحق جميع الأشياء أن يكون لها أُسماء وإتّما بمساءلة الذاتية السلطوية 
الذكورية المنتجة فى سيرورة الاستعمار: لأنهم رجالء لم يستطيعوا العيش/ دون أن 
يفترضوا/ أن من حق جميع الأشياء أن يكون لها أسماء . وما الرجل بوصفه مفعولاً 
من مفاعيل دالول 2 ۔ خطاب استعماری؛ وخاضعاً 0 الدالول؟ هذه هی الغاية 
الرزية وامتلو الل الذى فة الأفق نمقي رالد شك الوم شري فل مره 
الطبيعة» بحسب العبارة الشهيرة لريتشارد EE‏ 

تاریخ والکوت یبدا فی,مکان آخر. فهو يقودنا إلى تلك اللحظة من عدم الحسم أو 
انعدام الشرطية التی تشکل تجاذب الحداثة وهی تَنفَّذ أحكامها النقديةء أو تسعى لأن 
تبرر وقائعها الاجتماعية(““) . فقبالة حق الاسم الغربى» ذلك الحق التملكى القهرىء 
يضع والکوت نمطا مختلقًا من الکلام ما بعد الکولونیالی» زمنا تاریخیا تم تصوره فی 
خطاب المستعبدين أو العاملين بعقود. .وعدم الحسم الذی یبنی والکوت سرده من 
خلاله یفتح قصیدته علی الحاضر التاریخی الذی یصفه وولتر بنجامین بأنه حاضر 
ليس انتقالاء وإنما يليث فيه الزمن ساكنا ويكون قد توقف(“) . ذلك أن هذا التصور 
يحدد الحاضر الذى يكتب فيه التاريخ . ومن هذا الفضاء الخطابى الصراعى يقيم عنف 
الحرف» وإرهاب انعدام الزمنء مفاوضاته مع فاعلية الصائغ من بينارسء وصانع 
البرونز من بینان»› والحجار من کانترن . وهذه الفاعلية هى فاعلية جمعية سابقة على 
التسمية وما بعد اسمية فى آن معا: 


وسلالتی ابتدأت كذسر البحر 

بتلك الصرخة 

تلك الكلمة الرهييبة 

تلك ال أنا! 

أين تقبع الذات ما بعد الكولونيالية؟ 
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بتلك الكلمة الرهيبة» تلك الأناء يكشف والكوت عن الحاضر المتفارق لكتابة 
القصيدة تاريخها. فتلك اانا بوصفها كلمةء بوصفها اعتباطية الدال» هى دالول 
الاختلاف الخلالى الذى تصع من خلاله هوية المعنى. أَمّا الأنا بوصفها ما قبل 
الاسم» بوصفها إنكار؟ للذات الكولولنيالية المستعبدة»ء فهى تكرار لفاعلية التاريخ 
الرمزيةء خط لاسمها على الرمال المتحركةء إقامة لجماعة ما بعد كولونيالية مهاجرة 
فی الاختلاف: هندية» صينية؛ أفريقية. بهذه الأنا المتفارقةء المزدوجة»› يكتب 
والكرت تاریخ اختلاف ثقافی یذبیء بإنتاج للاختلاف بوصفه التعريف السيإسى 
والاجتماعى الى يتحد به الحاضر التاريخى . فالاختلافات الثقافية ينبغى أن تفهم 
على أنها تشكل الهويات ‏ ,على نحو عارض وغير متعيّن ‏ فيما بين تكرار كلمة إا 
التى يمكن على الدوام أن يعاد نقشها ويعاد تموقعها ‏ ورد الحق إلى الذات. وإذ تقرا 
الإفصاحات عن الاختلاف- العرق»› التاريخ؛ النس ۔ علٰی هذا النحوء فیما بین الانا 
- بوصفها - رمزا والانا - بوصفها - دالولاء فإن هذه الإفصاحات لا تكون مفردة أو 
ثنائية أبدا. فمزاعم الهوية اسمية أو مويارية» فى لحظة بدئية أو تمهيدية عابرةء ولي 
لها أبدا أن تكون أسماء حين تكون منتجة ثقافيًا أو تفدمية تاريخياً. وأشكال الهوية 
الاجتماعية يذبغى ان تکون؛ مثل الكلمةء قادرة على ان تنقلب عبر اختلاف الاخر 
وبوصفها اختلاف الأآخر وتحوّل حق التدليل إلى فعل من أفعال الترجمة الثقافية . 

Pomme arac 

otaheite apple. 

pomme cythèêre, 

pomme granate, 

z'ananas 

The pineapple's 

Aztec helmet 

pomme, 

لقد نسیت 

pon me‏ ما تعنى 

Irish potato, 


cerise, 


the cherry 
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zaman 
sea-almonds 
by the crisp 
sea-bursts, 

au bord de la ourviére. 

عودى إلى 

يا لغتی. 

عودی 

cacao, 

i 
(°)solitaire,... 


يشير ريدشارد رورتى إلى أن التضامن ينبغى أن يبنى من قطع صغيرة بدل أن 
يكون قائما أصلاً وعلى نحو جاهزء بشكل لغة نفهمها جميعاً حين نسمعها('*) . وبروح 
هذا التضامن» فإن والكوت يدعو إلى لغة تؤدى وظيفة رمزية. ففى حين تواظب 
القصيدة ة على التنقّل بين الأفعال الصغيرة المتعلقة بتسمية الطبيعة والأداء الواسع 
للسانِ جماعی» نجد أن إيقاعها يسجَّل أجنبية الذاكرة الثقافية. ففِى نسيان اسم العلم» 
فى كل عودة تعودها اللغة - فى كل رجعة ترجعها۔ تكشف زمذية الترجمة المتفارقة 
عن الاختلافات الصميمية التى تكمن بين الجينالوجيات والجغرافيات. وما وصفته 
مراراء فی هذا الفصلء باه یعیش فی وسط ما لا يدرك أویقطن مع سفیان فی 
مقهی شاندار» علی الحدود بین أوفید ولوکریتیوس» فیما بین ویار (أعلی) ونیشای 
(أدنى)» هو زمن وفضاء خلاليان . وتوسط التاريخ يطرح المستقبل» مرّة أخری»ء 
كسؤال مفتوح. ويفسح المجال لفاعلية ابتداء تمن المرء من امتلاك دواليل البقاءء 
ومنطقة التواريخ الأخرى» وهجنة الذقافات» من جديد وفى كل مرة - كما هو الحال 
فى حركة قصيدة والكوت - ففعل الترجمة الثقافية يعمل من خلال اطراد التغير 
والتحول كيما يسفر عن معنى انتماء الثقافة : 
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moi c'st gens ste. Lucie 
C'est la moi sorti: 


هناك ولدت() . 
ومن قطع القصيدة الصغيرة» من ذهابها وإيابهاء ينهض التاريخ العظيم؛ تاریخ 
لغات ومشاهد الهجرة والتات. 
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الفصل الثانى العحاشر 


خاتمة 
العرق› والزمن» ومراجعحة الحداثقة 


(زنجی وسخ! أو ببساطة» انظری» زنجی!) 
فرانز فانونء واقعة السواد 


(i) 

كلما قیلت هذه الكلمات بغضب أو بكراهيةء وات ت إلى اليهودى فى ذلك 
المقهى الصغير فى أنتويرب» أو إلى الفلسطيلى فى الضفة الغريية» أو إلى الطالب 
الزائيرى الذى يبيع التماثيل المزورة على الضفة الیسری ولا يكاد يسد رمقه إلا بشق شو 
النفس» وسواء قيلت عن جسد امراة أو رجل ملون» سواء صدرت بصورة شبه رسمية 
فى جوب أفريقيا أو حظرت بصورة رسمية فى لندن أو نيويورك» مع بقائها ملقو منقوشة 
على نحو ظاهرء وعلى الرغم من ذلك التحظيرء » فى إحصاءات الأداء التعليمى 
وإحصاءات الجريمةء وفى انتهاكات قانون الفيزاء وخرق قوانين الهجرة» وكلما أمكنت 
رؤية هذه الجملةء زنجی وسغ! أو انظری» زنجى» فى نظرةء أو أُمكن سماعها فى 
هفوة صمت لا يريم» دون أن تقال على الإطلاقء كلما وأينما أسمع عنصريء أو ألثقط 

نظرته» أتذكر مقالة فانون المثيرة واقغة السواد وسطورها الافتتاحية التى لا تنسّى(') . 
وإندى لأودٌ أن تكون البداية بالرجعة إلى تلك المقالة» كيما أستكشف راحداً وحسب 
من مشاهد عرضها اللافت» ألا وهو أداء فانون الظاهراتی لما يعنيه أن تكون لا زنجيا 
وحسب وإنما أيضًا واحدا من المهّمشين» والمزاحينء والمشتّتين» ما يعنيه أن تكون 
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واحدا من أُولئك الذین کون حضورهم ( "٠۷٥1٥٥۸۵"‏ بالمعنى المزدوج الذى يشير 
إلى المراقبة الاجتماعية والإنكار النفسی)* * کما یکون- في الوقت ذاته ۔ مفرط 
التعدد سا فن ومرن ار ن مر مع زمر ر ا دن 
العرض المرضى) . وعلى الرغم من الموقع الخاص الذى يدور فيه هذا المشهد- 
شخص من المارتنيك يخضع لتحديقة عنصرية عند زاوية أحد الشوارع فى مدينة 
ليون إلا أننى أرى أن سجال فانون يتصف بالعمومية له لا يتحدث في واقعة 
السواد عن تاريخية الإنسان الأسود بقدر ما يكتب عن زمنية الحداثة التى أقرت فيها 
صورة الإنسان. حيث تتمكّل زمنية فانون ‏ إحساسه ب تأخْر الإنسان الأسود ‏ بأنّها 
زمنية الظهور والانبثاق التى لا تكتفى بأن تجعل من سوال الأونطولوجيا سؤالاً غير 
مناسب للهوية السوداء وإنّما تتعذى ذلك لتجعل من المستحيل بعض الشىء فهم 
الإنسانية ذاتها فى عالم الحداثة: 
تأتون متأخرين كثيرء متأخرين إلى أبعد حدٌ» وعلى الدوام 
سيكون مة عالم أبيض بينكم وبيندا. (التشديد لى) 

فيالدضاد مع أتطولوجيا هذا العالم الأبيش ۔ بالتضاد مع ما تزعمه من أُشکالٍ 
العقلانية والكونية التراتبية - يقوم فانون بأداء هو أداء تكرارى واستنطاقى» تكرار 
يحمل طابع البدء والشروع؛ فيقيم تاريخ تخالف لا يعود إلى قوة المماثل. فبيننا 
ويينكم يكشف فانون عن فضاء من النطق لا يكتفى بأن يناقض الأقكار الميتافيريقية 
عن التقدم أو العنصرية أو العقلانيةء وإنما يباعد بین هذه الأفكار أيضًا عن طريق 
تكرارهاء ويجعلها غريبة إِذُ يزيحها إلى عدد من المواقع المتناقضة ثقافيًا والمغرية 
خطابیاً. 

اء فانون هو حدية هذه الأفكار هامشها المركزى الإثنى وذلك بكشفه 
تاريخية رمزها الکونّی» الإنسان . وهو إذ ینطلق من منظور تأخْرِ ما بعد کولونیالیء 
إا يبذر الاضطراب فى دة الإنسان بوصفه المقولة الدالّة والمتسيّدة بین مقولات 
الثقافة الغربية» وبوصفه مرجع للقيمة الأخلاقية مشتركًا وموحدا. ففانون يؤدّى رغبة 


#تشير كلمة ٠۷١1٠١‏ إلى الفحص والمراقبة والملاحظة من جهة أولىء كما تشير إلى الإغفال والإهمال 
والتغاضى من جهة ثانية. 
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المستعمرین في التماهى مع مثال الإنسان الإنسانوئ: كل ما أردته هو أن أكون إنسانا 
بين الأناس الآخرين . أردت أن أجىء رشيقا وفتيا إلى عالم يكون لنا ونبنيه سوي . غير 
أنه لا يابٹ أن يٍبيّن- من خلال ضربٍ من القلب الذى يلحن ويستعمل الألفاظ فى 
غير ما وضعت له- كيف يكشف الخطاب الأدائى للغرب الليبرا - بأحاديثه 
وتعلیقاته العادية اليومية - عن التفوق الثقافى والتلميط العرقى اللذين أقيمت عليهما 
كونية الإنسانء وذلك على الرغم من بيداغوجيات التاريخ الإنسانى: بالطبع» أيها 
السيّد» ليس ثمة أى تحيّز بيننا بحسب اللون... الزنجى إنسان مثلناء تماما ... إن سواده 
لا يجعله اقل ذکاء ما . 


يستخدم فانون واقعة السوادء واقعة التأخرء لكى يذّمر بنية القوة والهوية الثنائية: 
ضرورة أن يکون الإنسان الأسود أسود» ضرورة أن يكون أسود بالعلاقة مع الإنسان 
الأبيض. بغر ان فانون قد کتب فی غير مکان: : الإنسان السود لیں كذلك . (وقفة) 
شأنه شأن الإنسان الأبيض (ال «وقفة؛ من إقحامى) . فخطاب فانون عن الإنسان 
ينبثق من ذلك القطع الزمنى أو تلك الوقفة الزمنية المثزلة بأسطورة الإنسان القائمة 
على فكرة التوإاصل والاستمرار والتقدّم» كما أنه ينكلم من تلك الفترة الزمنية الفاصلة 
الدالة التى تسم الاختلاف الثقافى والتى خاولت وأخاول أن أبرزها بوتفها دة 
لتمثيل الفاعلية التابعة وما بعد الكولونيالية . يكتب فانون من تلك الوقفة الزمنيةء من 
تلك الفترة الفاصلة التى تسم الاختلاف الثقافی» فى فضاء بين ترميز الاجتماعی 
ودالول تمثيله الذوات والفاعليات ويدمر فانون ترسیمتین للزمن يتم من خلالهما 
التفكير بتاريخيةٍ الإنسان. فهو يرفض تأخَّر الإنسان الأسود لاُنّه لیس سوى المقابل 
لتأطير الإنسان الأبيض على أنه کونی ومعیاری»› السماء البيضاء تحيط بي من كل 
جانب: فالإنسان الأسود ير فض أن يحتل الماضى الذى يشكل الإنسان الأبيض 
المستقبل بالنسبة له . غير أن فانون يرفض أيضا تلك الترسيمة الديالكتيكية الهيغلية - 
الماركسية التى يكون الإنسان الأسرد رفقًا لها جز ۶ من إلغاء متعال: حدا أصغر فى 
ديالكتيك سوف يبزغ فى كوتية عادلة ومنصفة ٠إ‏ إن ما شین ابه فانرن هرد 
باعتقادی- زمن اخرء» وفضاء أخر. 

إل فضاء كيذونة مكتوبة من تجرية السوادء والتمييزء واليأس» تلك التجرية 
المأساوية التى تقطع وتستنطق. إِنّه فهم لاسؤال الاجتماعى والنفسى المتعاق ب الأصل 


ومحوه. - من جانب سلبى يستَمَّد جدارته من إطلاقية تكاد أن تكون دائمة 
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وجوهرية. .. [ینبغی لها أن ] تتجاهل ماهیات کینونته ومحدّداتها. .. كثافة مطلقة.. 
إلغاء الرغبة للأنا واعتقادى أن ما قد يبدو كما لو أله خالد وقائم منذ الأزل هو لحظة 
من نوع الماضى الإسقاطى الذى سأحاول هنا استكشاف تاريخه وتدليله. فما يجعل 
حاضر النطق الخاص بالحداثة متفارقًا هو نمط من السلبية التى تكشف عن فترة 
زمنية فاصلة فى اللحظة التى نتكلم فيها عن الإنسانية من خلال تبايناتها - الجترة 
العرق»› الطبقة التى تسم ما فى الحداثة من هامشية زائدة . والحالء اَن لغز هذا الشكل 

من الزمنية ينبثق مما دعاه دويوا سرعة وبطء العمل البشرى(")ء ليواجه التقذم 
ببعض الأسللة التى لا جراب لهاء ريشير إلى بعض الأجوبة الخاصة به. 

وذ يدمّر فانون أونطولوجيا الإنسان» فإنّه يشير إلى أنه ليس هنالك زنجى واحد 
وحسب» بل هنالك زنوج. ومن المؤكد أن مل هذا الإشارة ليست نوعا من الاحتفاء ما 
بعد الحديث بالهويات التعددية . وکما سأوضح فی سجالی» فإننى أُرى أن إقحام الفترة 
الزمنية الفاصلة التى تبرز فيها اللحظتان الكولونيالية وما بعد الكولونيائية كدالول 
وتاريخ هى التى تجعل مشروع الحداثة متناقضاً وغير محسوم على هذا اللحوء الأمر 
الذى يجعلنى أرتاب فى تلك الانتقالات إلى ما بعد الحداثة ة فى الكتابات الأكاديمية 
الغربية التى تذظر لهذه التجرية التاريخية الجديدة من خلال تبيه نوعا من الاستعارة 
العالمثالثيةء حيث يأخذ العالم الأول. رر ا رای غا ن 
بعض الملامح من تجرية العالم الثالث .... فالولايات المتحدة هى: أكبر باد عالمثالٹی 
نظرا للبطالةء واللاإنتاجيةء الغ(" . 


والمعنى الذى يضفيه فانون على العرضيّة وعدم التعيين الاجتماعيين- من 

منظور فترة زملية ة فاصلة ما بعد كولونيالية - ليس احتفاء TE‏ 
أو الخلائط و الشبرر الزائفة . إنه رؤية إلى التناقض الاجتماعى والاختلاف التقافی ۔ 
بوصفهما فضاء الحداثة المتفارق - رؤية يمكن أن تفهم على أفضل وجه فى شذرة من 
قصيدة يوردها فانون حوالى نهاية واقعة السواد: 

كما يخاق التناقض بين القسمات 

انسجام الوجه 

هكذا نعلن واحدية الألم 

والثورة. 
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(ب) 
يكشف خطاب العرق الذى أحاول أن أقدّمه عن مشكلة الزمنية المتجاذبة التي تسم 

الحداثة والتى غالبًا ما تغفل“ * فی التقالیدالتی ترگز علی المکان لدی بعض آوچ 
النظرية ما بعد الحدية (°). فأنا لا أريد أن أختزل تحت عنوان خطاب الحداثة لحظة 
تاريخية معفدة ومتعددة» ذات جينالوجيات قومية متنوعة وممارسات مؤسساتية 
مختلفة»› فأحولها إلى شعار مفرد أجوف سواء كان فكرة العقل» أو التاريخانية» أو 
التقدم» لمجرد أن أوذر الراحة النقدية للنظرية الأدبية ما بعد الحديثة . وانشغالى بسؤال 
الحداثة يق يقف إلى جانب ذلك النقاش المؤثر التاجم عن أعمال هابرمازء وفوکو» 
وليوتارء ولیقور- من بین کڈیرین غیرهم - - والذى ولد خطابا نقديا يتناول الحداثة 
بوصفها بئية أبستمولوجية( . ويعبارة أدق» فقد تحدّت هذه الأعمال سؤإل الحكم 
الأخلاقى والشقافى» الأساسى بالنسبة لسيروات تشكيل الذات وإضفاء الطابع 
الموضوعى على المعرفة الاجتماعية» فى لبه المعرفى . وقد وصف هابرماز ذلك باه 
شكل من الفهم الذاتى الغريى الذى يجسّد نوعا من الاختزالية المعرفية فى علاقة 
الكائن البشرى مع العالم الاجتماعى: 

من الناحية الأونطولوجيةء يختزل العالم إلى عالم من 

الكيانات بوصفه كلأ (بوصفه كلية الموضوعات أو 

الأشياء. .)من الناحية الأبستمولوجية» تختزل علاقتنا 

بذاك العالم إلى القدرة على معرفة... الأحوالء.. 

بطريقة عقلانية هادفةء أمَا من الناحية الدلاليةء ا 

ذلك العالم إلى خطاب يقزر وقائع ويستخدم الجمل 

التوكيدية(") . (التشديد لى) 

ومع إن هذا التقديم المشكلة قد يبدو متقشَفًا وصارمًاء 9 أنه يلقى الضوء على 

واقعة أن تحدَّى مثل هذا الوعى المعرفى يعمل على إزاحة مشكلة الحقيقة أو المعنى 
بعيدا عن قيود الأبستمولوجياء أى بعيداً عن مشكلة المرجع بوصفه موضوعية منعكسة 
فى ذلك المجاز الشهير الذى استخدمه رورتى»› مرآة الطبيعية. وبذا لايعود الاهتمام 
مقتصرا على الانعكاس فى المرآة ‏ أى على الفكرة و المفهوم بحد ذاته- بل يمتد 


َمل هدا مقابل ٠١‏ ٥٠٠ء٠۷٠‏ التى تحمل» كما سبق القول» معنى المراقبة والحراسة أيفا. 
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ليطول أطر المعنى كما تتكشف فيما يدعوه ديريدا الضرورة الإضافية لنوع من ال 
lay "parergon".‏ هو التوصيف الأدائى الحی ل كتابة مفهوم أو نظريةء علاقة 
بتاریخ کتابته وكذلك کتابة لتاریخه (). 
ويكفى أن نلقى نظرة خاطفة على المنظورات ما بعد الحديفة النافذة حتى نجد أن 
ثمة إضفاء متزايد؟ لطابع السرد على سؤال الأخلاق الاجتماعية وتشكيل الذات. وسواء 
تعلق الأمر بالإجراءات الحوارية والمفردات النهائية لدى الساخرين الليبراليين مثل 
ریتشارد رورتی» أو بال قصص الأخلاقية لدى أليسداير مكنتاير والتى تشكل الأساطير 
الداعمة ما بعد الفضيلةء وسواء تعلق الأمر بال كانءءء اناعم وال اهم المتبقية عن 
تنحى السرديات الكبرى الخاصة بالحداثة لدى ليوتار, أو بالجماعة الكلامية الإسقاطية 
إنّما المثالية التى أنقذها هابرماز ضمن الحداثة فى مفهومه عن العقل التواصلى الذى 
عبر عن ذاته من خلال منطقه أو سجاله البراغماتی ومن خلال فهم لا متمرکز 
للعالم» فإن ما نواجهه فى هذه الروايات جميع هو أطروحات تتعأق بما يعتبر الإيماءة 
الجوهرية فى الحداثة الغربيةء أخلاقيات بناء الذات» أو كما يصفها ملادان دولار على 
نحو : . 
إعادة بناء الذات وإعادة ابتكارها المتواصلة التى تجعل 
هذا الموقف موققا مطابةا للحداثة ونمطيا فيها.... فالذات 
والحاضر الذى تنتمى إليه ليس لهما أية مكانة 
موضوعية» بل ينبغى أن يتم بناؤهما (إعادة بنائهما) 
علی نحو مستمر ودائم(*) . 
وسؤالى هو: ألا تفترض هذه الإعادة الدائمة المتزامنة لبناء وابتكار الذات ز مذية 
ثقافية قد لا تكون كونية فى اللحظة الخاصة بها من إطلاق أحكامها الأبستمولوجيةء 
وإتّما قد تكون متمركزة ة إثنيًا فى بنائها الاختلاف الثقافى؟ صحيح أن نقش التغاير 
ضمن الذات يمكن أن يفسح المجال أمام علاقة جديدة بالأخلاق(")ء كما يقول 
روبرت يونغء ولكن هل يقتضى ذلك بالضرورة تلك الحالة العامة التى دافع عدها 
دولارء ومفادها أن انشطار (الذات) الدائم هو شرط الحرية؟ 


420 


وإذا ما كان الأمر كذلك» فكيف لنا أن نحدّد الشروط التاريخية والأشكال النظرية 
لهذا الانشطار فى أوضاع سياسية يتسم ب اللاحرية» فى هوامش الحداثة ثة الكولونيالية 
وما بد الكولونيالية؟ ما أراه هو أن الفاعلية ما بعد الكولونيالية لتى تلحن وتستخدم 
الألفاظ فى غير ما وضعت لهء فاعلية القبض على الطريقة التى يتم بها تشفير القيمة 
وتقعيدها ۔ کما تقول غایاتری سبيفاك - هى التى تكشف عن فترة زمدية فاصلة تقطع 
أسطورة الحداثة التقدمية» وتمگن الشتاتى وما بعد الكولونيالى من أن يمثل. غير أَنْ 
ذلك يجعل من الحاسم أن نحدد الزمنية الخطابية والتاريخية التى تقطع حاضر النطق 
الذى تحدتث أو تقع فيه ضروب إعادة ابتكار الحداثة . والحال» أن حدوث أو وقوع 
الحداثة هذاء هذه الاستعارة المكانية الملحَة والبدئية التى يتم من خلالها تصور 
العلاقات الاجتماعية للحدائةء هو الذى يدخل زمنية المتزامن فى بنة انشطار 
الحداثة . وهذا التمثيل المتزامن والمكانى للاختلاف الثقافى هو ما يجب أن یعاد تشغیله 
بوصفه إطار) للآخرية الثقافية ضمن الديالكتيك العام للازدواج الذى تقترحه ما بعد 
الحداثة ة. وإلاً فان من المحتمل أن نجد أنفسنا وقد رسونا وسط تلك الخرائط المعرفية 
الخاصة بالعالم الخالث لدی جیمسون» والتی يمكن أن تكون مفيدة بالنسبة لفندقی ہونا 
فلتشر فى لوس أنجاوس» لكنها كفيلة بأن تتركك كالأعمى فى غرُة (). أُما إِذا كانت 
ذائقتك أكثر انشدادا إلى عالم آخر منها إلى العالم الثالث» كما هو حال تيرى إيغلتونء 
فسوف تجد نفسك وقد صرفت النظر عن التاريخ الواقعى ل الآخر- النساءء الأجانب» 
المثليون» سكان إيرلندا أهل البلد ‏ على أساس أساليب» وقيم» وتجارب حياتية معيدة 
يمكن اللجوء إليها الآن بوصفها شكلاً من النقد السياسى لان السؤال السياسى الأساسى 
هو سؤال المطالبة بحق مساو لحق الآخرين بشأن ما يمكن أن يصير عليه المرءء لا 
بشأن افتراض هوية مكتملة كانت قد كبعت )١(‏ . والحال» أننى أريد أن أطرح أسللتىء 
أسللة حداثة مضادة» كيما أقيم دالول الحاضرء دالول الحداثة ةء الذى لا يتطابق مع تلك 
الآن التى تقَصف بانفورية والمباشره والشفافية»ء وكيما أجد شكلاً من التفريد 
الاجتماعى حيث لا تكون الجماعة محمولة على صيرورة شفافة أو مسندة إيها: :ا 
الحداثة ة فى تلك الشروط الكولونيالية حيث يكون فرضها بحد ذاته إنكار] للحرية 
التاريخية» والاستقلال المدنى والخيار الأخلاقى المتعلق بالتجدد وإعادة الصياغة؟ 
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)چ( 

ما يدعونى لأن أطرح هذه الأسئلة من ضمن إشكالية الحداثة هو تحول ضمن 
التقاليد النقدية المعاصرة الخاصة بالكتابة ما بعد الكولونيالية. ففى هذه التقاليد لم يعد 
ثمَةَ ذلك الوجود المؤثر للإلحاح الانعزالى على بلورة تقليد مناهض للإمبريالية أو 
قومی أسود وکفی . بل هناك محاولة لقطع خطابات الحداثة ةالغربية من خلال تلك 
السرديات المزيحة» والاستنطاقية التابعة أو ما بعد العبودية وما تولده من منظورات 
نظرية ‏ نقدية . وعلى سبيل المثال» فإن قراءة هوستون بيكر لحداثة نهضة هارلم تبلور 
على نحو استراتيجى نوعاً من تشويه السيادةء نوعا من الرطانة الخاصة»ء قائمًا على 
نطق الذات لا بوصفها كينونة بسيطة» بل بوصفها تحررا من الامتلالك("') . فمراجعة 
الحداثة تقتضى- كما يشير بيكر- كلا من الاحتفاء اللغوى بالذات وممارسة أداءِ 
شتاتی یتصف بکونه استعاريا. أمّا مشروع الثقافة العامة الذى أطلقه كل من كارول 
بيركنريدج وأرغن أبادورى فيركز على انتشار الحداثة الثقافية العابر للقوميات الماح 
بالنسبة لهماء وبحق» هو ألا تفقد تفقد المواقع العالمية المتزامنة الخاصة بمثل هذه الحداثة 
حس الأساليب والتعابير المتصارعة والمتناقضة التى نميز تلك الممارسات والنتاجات 
الثقافية التى تتبع التطور اللامتكافئ لمسارات رأس المال العالمى أو متعدد القوميات. 
وعلى كل دراسة ثقافية عابرة للقوميات أن تترجم- على نحو محلى وخاص فى كل 
مرة-ما ينزع مركزية هذه العالمية العابرة للقوميات ويهدمهاء وذلك لكى لا تقع 
أسيرة الافتتان بالتكنولوجيات العالمية الجديدة الخاصة بالنقل والتصدير الإيديولوجى 
والاستهلاك الثقافى("') . أمّا بول غليروى فيقترح شكلاً من الحداثة الشعبية التى 
تحيط بكل من التغيير الجمالى والسياسى الذى أدخله الكتّاب السود على الفلسفة 
والأدب الأوروبيين» وذلك فى الوقت الذى تضفى فيه معنى على الأشكال الشعبية 
العلمانية والروحية ‏ الموسيقا والرقص ۔ التى تعالج ضروب القلق والمعضلات التى 
تنطوى عليها الاستجابة ل دفق الحياة الحديثة (') . والحال» أن قوة الترجمة ما بعد 
الكولونيالية للحداثة تكمن فى بذيتها الأدائيةء التشويهية التى لا تكتفى بأن تعيد تقويم 
محتویات تقليد من التقاليد الثقافية› أو بتبادل القيم عبر الثقافات . فميراث العبودية ة أو 
الكولونيالية الثقافى یوضع إزاء الحداثة لا لكى يحل اختلافاتها التاريخية محولا إياها 
إلى كلية جديدةء ولا لکی يذهب بتقالیدهاء بل لکی يذخل محلا آخر للنقش والتدخّل»› 
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موقعا آخر للنطق هجيتًا وغير متَملّك» من خلال ذلك الانشطار الزمنى - أو المسافة 
اازمنية الفاصلة - التى كشفت عنها (خاصة فى الفصل التاسع) والتى تخص التدليل 
على الفاعلية ما بعد الكولونيالية . ذلك أن اختلافات الثقافة والقوة تتشكل عبر شروط 
النطق الاجتماعية: الوقفة الزمنيةء التى هى أيضا لحظة التغيير التاريخيةء حين ينفتح 
فضاء متأخر فيما بين واقع الدواليل بين الذاتى المجَّرد من الذاتية وتطور الذات 
التاريخى فى نظام الرموز الاجتماعية (°). وهذا النوع من إعادة تقويم بنية الدالول 
الفقافى الرمزية هو أمر ضرورى على نحو مطلق كيما يمكن» فى إعادة تسمية ‏ 
الحداثة» ضمان تلك السيرورة من فاعلية الترجمة النشطة ‏ لحظة صنع المرء اسما 
لنفسه يبرز عبر عدم الحسم... (الذى يفعل فعله) فی صراع على الاسم العلم فى 
مشهد من المديونية الجيدالوجية("") ومن غير هذا الضرب من إعادة نقش الدالول - 
من غير هذا التحويل والتغيير فى موقع النطق - يكون ثمَة خطر أن تخفى محتويات 
الخطاب المحاكاتية واقعة أَنَ بقاء بنى القوة المهيمنة فى موقع السلطة يتم عبر تحول 
وتبدّل فى مفردات هذا الموقع السلطوى. فهنالك » مثلا قرابة بين الاطر المفاهيمية 
المعيارية الخاصة بالأنشريولوجيا الكولونيالية والخطاب المعاصر الخاص بفاعليات 
تقديم الدعم والمعونة والتطوير. ذلك أن نقل التكولوجيا لم يفض إلى نقل القوة أو إلى 
إزاحة تقليد استعمارى جديد فى السيطرة والتحكم السياسيين اللذين يتمًان انطلاقا من 
النزعة الإحسانية المحبة لعمل الخيرء ذلك الموقع التبشيرى الشهير. 

ما الذى نعنيه بكفاح الترجمة باسم الحداثة؟ كيف لنا أن نضع اليد على جينالوجيا 
الحداثةء على نحو يلحن ويستخدم الكلمات فى غير ما وضعت له»ء ونفتحها على 
الترجمة ما بعد الكولونيالية؟ ليست قيمة الحداثة متوضعة - على نحو مسبق وقبلى - 
فى واقعة سلبية منفعلة خاصة بحدث أو بفكرة يرتبطان بعهد معين- كالتقدم» 
والمدنية» والقانون - وإنّما هى قيمة ينبغى أن يتم التغارش بشأنها ضمن حاضر النطق 
بالخطاب. ولعل ألمعية تناول كلود ليفور لتكوين الأيديولوجيا فى المجتمعات الحديثة 
تكمن فى إشارته إلى أن تمثيل الحكم» أو خطاب العمومية الذى يرمز إلى السلطةء هو 
تمثیل متجاذب نظ لانفصامه وانشطاره عن عمله واشتغاله الفعال(")ء وأن الجديد 
أو المعاصر يبرزان من خلال انشطار الحداثة بوصفها حدئاً ونطقًاء بوصفها ما يرتبط 
بعهد کامل وما برتبط باليومى» فى آن معا . فالحداثة بوصفها دالولا للحاضر تبرز فى 
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سيرورة انشطارء فی فترة زمذية فاصلةء تعطى ممارسة الحياة اليومية قوامها بوصفها 
كيذونة معأاصرة . ولأن للحاضر قيمة دالول من الدواليل؛ فإن الحداثة تكراريةء مساءلة 
متواصلة لشروط الوجود» جاعلة من خطابها الخاص ضريا من الإشكالية لا من حيث 
أفكاره وحسب وإنما أيضًا من حيث الموقع والمكانة التى يحظى بها محل التلفّظ 
الاجتماعى . 


(د) 
لا یكفى ... أن نتتبع الخيط الغائى الذى يجعل التقَدّم ممكذاءعلينا أن نعزل» 
ضمن تاريخ (الحداثة) ء حدثاً تكون له ة قيمة الدالول(*) . ٠‏ ويشير فوكو فى قراءته لمقالة 
کگilط ist Aufklãrng?‏ }ما التنوير) إلى ن دالو ل الحداثة هو شكل من اشکال فل 
الشفرات الذى يجب أن المت قيمته فى ال ءااءة! كاناءم» والأحداث غير القابلة 
للإدراك» فى الدواليل التى لا معنى واضحا لها أو قيمة › الدواليل الفاغرة واللامركزية 
والأحداث التى هى خارج حوادث التاريخ العظيمة. 


فدالول التاريخ لا يكمن فى جوهر الحدث ذاته» ولا یکمن علی نحو حصري فی 
الوعی المباشر لفاعلیه وممثلیه» وإنما یکمن فی شکله بوصفه مشهداء مشهد تنبع 
قدرته على التدليل من التباعد والانزياح بين الحدث وأولئك الذين هم مشاهدوه. 
وعدم التعيين الذى يسم الحداثةء حيث يحدث كفاح الترجمةء لا يقتصر على كونه 
يتعلق بأفكار التقدم أو الحقيقة. فالحداثة - كما أرى - تتعأق بالبناء التاريخى لموقع 
خاص من مواقع النطق والتوجَه التاريخيين. ٠‏ وهى تعطى ميزة لأولاك الذين 
يشهدون» اولك الذين هم خاضعون» أو مذزاحون تاریخیا بالمعنی الفانونی الذى بدأت 
به. . تعطيهم موقعا تمثيليًا عبر المسافة المكانيةء أو الفدرة الزمدية الفاصلة بين الحدث 
العظيم وتداوله کدالول تاریخی علی شع بأو عهد» دالول یشکل ذاکرة وأخلاق الحدث 
بوصفه سردا وبوصفه ميلا باتجاه جماعة ثقافيةء وشكلاً من أشكال التعيين 
الاجتماعى والنفسى للهوية. فالتوجّه الخطابى للحداثة ‏ بنية السلطة فيها۔ تنزع 
مركزية الحدث العظيم» وتنكلم من تلك اللحظة التى هى لحظة عدم قابلية الإدراكء 
ومن الفضاء الإضافى الموجود فى الخارج أو إلى جثب (ءااعیاة) علی نحو غريب. 
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يتتبَع فوكو عبر كانط» أنطولوجيا الحاضر وصولاً إلى الحدث المثال» حدث الثورة 

الفرنسية» كيما يبرز هناك دالو الحداثة الخاص به. غير أن البعد المكانى الخاص 
بالمسافة - مسافة المنظور الذى رى منه المشهد - هو الذى يقيم ضرا من التجانس 
الثقافى فى دالول الحداثة. كما يدخل فوكو منظورا مركزيا أوروبيًا فى اللحظة التى 
تقيم فيها الحداثة ميلا أخلاقياً لدى الجنس البشرى. هكذا يتكشّف التمركز الأوروبى 
فى نظرية فوكو عن الاختلاف الفقافى فى إضفائه المتواصل للطابع المكانى على 
زمن الحداثة. وعلى الرغم من تفاديه مشاكل الذات المتسيدة والسببية الخطية» إل أنه 
يقع فریسة تصور الثقافی على انه تشکیل اجتماعی یون ازدواجه الخطابی ۔ ديالكتيك 
المتعالى والتجريبى - محتوى فى إطار زمنى يجعل الاختلاف متعاصرا على نحو 
متكررء ونوعًا من أنظمة المعنى - بوصفه ۔ متزامناً ٠‏ فدحن إزاء نوع من التناقض 
الغقافى الذى يفترض مسبقا وعلى الدوام ضريا من التباعد أو المسافة المتعالقة. 
والتباعد المكانى عند فوكو يحبس دالول الحداثة عام ۱۷۸١‏ فى زمنية متعالقة 
ومتفاعلة .فالتقدم يجمع معا لحظات الدالول الثلاث بوصفه: 

rememorativum‏ numۋsi»‏ ذلك أن يكشف عن ذلك 

الميل (للتقدم) الذى كان حاضرا منذ البدايةء ويوصفه 

ağJsignum demonstrativum‏ يوضح الفعالية الحاضرة 

Y ÜiÎJ signum prognosticum ig لهذا الميل» وبو ص4‎ 

نستطيع أن ننسى ميل (الحداثة) الذى تكشّف من خلال 

الشورة» على الرغم من أنه قد يكون لهذه الشورة بعض 

النتائج التى يمكن وضعها موضع المساءلة("') . 

ماذا لو أن مفاعيل بعض النتائج التى يمكن وضعها موضع المساءلة مما ترتّب 

على الفورة كانت تخلق نوعًا من التفارق بين ال صںvاaءايوهمعل‏ mںمعنءوال‏ 
rognosticumم‏ numعiء؟‏ ماذا لو كان رمز الثورة» فى الفضاء الجيوبوليتيكى للمستعمرة 
المرتبطة بالمتروبوليس الغربى ارتباطا جينالوجياً (بالمعنى الفوكوى لكلمة جينالوجيا)» 
واضحًاً جزئيا على أنه وعد معذْب»لا يطال ولا يمكن نسيانه ‏ نوعا من البيداغوجيا 
الخاصة بقيم الحداثة ‏ فى حين يكرر دالول الحياة اليومية فى فعاليته الحاضرة - فى 
أدائه السياسى ‏ تلك العنصري ية الأرستقراطية القديمة الخاصة بأل ءصأعءء e۸ز۵۸c؟‏ 
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إن تلك القيود المركزية الإثدية التى تقيد دالول الحداثة المكانى عند فوكو لتتضح 
مباشرة إذا ما اتخذنا موقعناء فى المرحلة التالية مباشرة للثورةء ليس فى باريس إِنّما 
فى سان دومينغو مع اليعاقية السود . فماذا لوأن المسافة التى تشكل معنى الثورة 
بوصفها دالولاًء تلك المسافة الدالة بين الحدث والنطقء كانت تمد لیس عبر الباستيل 
و شارع ال ×uدeہM0-5٥ہهاB»‏ بل تطول الاختلاف الز هنی للفضاء الکولونیالی؟ ماذا 
لو أننا سمعنا اميل الأخلاقى لدى الجدس البشرى وهو يلظ من قبل توسًان لوفیرتور* 
الذى كانت دواليل الحداثةء الحريةء المساواةء الإخاء... التى أطلقتها الثورة الفرنسيةء 
على شفتیه دائمًاء وفی مراسلاته» وأحادیثه الخاصة(')» کما یقول سی. ل. ر. 
جیمس. . ما الذى نفعله بشخصية توسًان۔ التی يتذگر جيمس إزاء‌ها كلا من فيدرء 
وآخاب» وهاملت - فى اللحظة التى يفهم فيها ذلك الدرس المأساوی الذى مفاده أن 
الميل الأخلاقىء الحديث؛ لدى الجنس البشرى» ذلك الميل المختزن فى دالول الثورة 
لا يعمل إلا على تغذية العامل العرقى القديم فى مجتمع العبودية؟ ما الذى نتعلمه من 
ذلك الوعى المنشطرء ذلك التفارق الكولونيالى بين الأزمنة الحديقة والتواريخ 
الكولونيالية والعبودية» حيث لا تجرى إعادة ابتكار الذات وإعادة اصطناع الاجتماعى 
على النحو المعتاد أو الصحيح؟ 

هذه هى القضايا التى تطرحها ترجمة الحداثة ثة ترجمة ما بعد كولونياليةء ترجمة 
تلحن وتستخدم الکلمات فی غير ما وضعت له . وهى تدفعنا لأَنْ نذخل سؤال الفاعلية 
التابعة فى سؤال الحداثة: ما هى هذه الآن الخاصة بالحداثة؟ من الذى یحدد هذا 
الحاضر الذى نتكّم مده؟ وهذا ما يفضى إلي سوال فيه المزيد من التحدّى: ماهى 
الرغبة التى تدطوى عليها هذه الحاجة المتكررة إلى التحديث؟لماذا تلح بهذه الصورة 
القسريةء على وإقعها المعاصرء على بعدها المكانى» على المسافة التى تشاهد منها؟ ما 
الذى يعترى دالول الحداثة فى تلك الأمكدة المقموعة والمكبوتة مثل سان دومينغو 
حيث يسمع بالتقدم سماعا وحسب دون أن يرى» هل يكشف عن مشكلة تلك اللحظة 


% توسّان لوفیرتور؛ فرانسوا دومديك 1Y)‏ - 14۳( جذرال من هاييدى؛ قائد حركة الإستقلال ضدٌ 
الفرنسيين. ولد لأبوين من العبيد. ولقب لوفيرتور يعلى الانفتاح. وعد انتصاره لفدرة هزم وأخذ إلى فرنسا 
حيٹ سجن ومات. 
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المتفارقة من التلفظ به : عن ذلك الفضاء الذى يمكن لحداثة مضادة ما بعد كولونيالية 

من أن تظهر؟ ذلك أن التدليل على خطاب الحداثة يتمٌ من الفترة الزمنية الفاصلةء أو 
الوقفة الزمنيةء التى تنبثق من التوتر بين حدث الحداثة الذى يشير إلى عهد متميز 
ويكون بمثابة الرمز لاستمرار التقدم؛ وبين زمنية ة دالول الحاضر التى تكون بمثابة 
القطع؛ وبمذابة العارض أو الطارئ الذى يسم الأزمنة الحديثة ويصفه هابرماز علی 
نحو محكم بأنّه ما تقسم به هذه الأزمنة من ضروب التلس قدماً وضروب المواجهات 
أو المصادفات المثيرة الصادمة('"). 


E 


ثمة توتر ر عارض وطارئ ضمن الحداثة يدور فى هذا الزمن من التكرار: : تور بين 
بیداغوجیا رموز التقدم»› والتاريخانيةء والتحديثء والزمن الفارغ المتجانس» ونرجسيته 
الفقافية العضوية»ء والبحث الأونانى* عن أصول عرقية» وبين ما سأسمیه دالول 
الحاضر: أدائية الممارسة الخطابيةء كازء6ا الحياة اليوميةء وتكرار التجريبى› 
وأخلاقيات تجسيد الذات» والدواليل المتكررة التى تسم المرور اللامتزامن للزمن فى 
أراشيف الجديد . وهذا هو الفضاء الذى يبزغ فيه سؤال الحداثة كشكلٍ من أشكال 
الاستنطاق: ما الذى أنتمى إليه فى هذا الحاضر؟ ما المعطيات التى آتماهی تبعًا لھا 
مع ال نحن» مع ما يتسم به المجتمع من مجالٍ بين ذاٿی؟ ومثل هذه السيرورة لا 
یمکن تمڈیلها من خلال العلاقة الثنائية ة قدیم | حدیٽث» داخلٍ/ خارج» ماضی/ 
حاضرء لأن هذه الأسئلة تسد الطريق أمام دافع الحداثة للسير,ٍ قدا إلى الأمام أو تسد 
الطريق أمام غائية هذه الحداثة . وهى تشير إلى أن ما يفسر على أنه مستقبلية 
الحديث» وتقذمه المحتوم› وتراتبياته الثقافيةء قد یکون زياد ومغايرة تبذر 
الاضطراب» وسيرورة تهمیشٍ لرموز الحداثة. 

غيرأن الفترة ة الزمنية الفاصلة ليست ضرا من الإلغاء والإبطال» أو انزلاقًا للدال 
إلى ما لا نهايةء أو نوع من الفوضى النظرية مما اثلة لما تحدثه المعضلة أو الأبوريا. 
الفترة الزمنية الفاصلة هى مفهوم لا یتواطاً مع الأساليب الدارجة فى اذعاء تغاير 
الأسباب المتزايدة أبداء وتعدد مواقع الذات» والمؤن التى لا نهاية لها من الخصوصيات 
والمحليات› والاقليميات الهدّامة . فمشكلة الإفصاح عن الاختلاف الثقافى ليست مشكلة 


#الأرتائية 0۸4۸15: تشير إلى الجماع الناقص أو المبقور. 
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تعددية براغماتية مطلقة العنان أو مشكلة تعدد الكثرة» إنها مشكلة ما هو أقل من واحدء 
ما ھو لیس واحدا كاملا مشكلة النقص فى الأصل وتكرار الدراليل الثقافية فى ازدواج 
من النوع الذى لا يلتهى إلى ضرْب من المشابهة أو المماثلة . ما تنطوى عليه الحداثة 
زياد على الحداثة ة هو هذا القطع الدال أو القطيعة الزمدية الدالة: فهى تقطع تلك 
الوفرة أو الغزارة فى فكرة الثقافة المنعكسة على نحو مدهش فى مرآة الطبيعة البشريةء 
وهى توفف بالمثل ذلك التدليل الذى لا ينتهى على الاختلاف . والسيرورة التى 
وصفتها بأنّها دالول الحاضر- ضمنن الحداثة تمحو وتستنطق تلك الأشكال المركزية 
الإثنية من الحداثة الثقافية التى تعصرن الاختلاف ,الثقافی: فھی تعارض كلا من 
التعددية الثقافية بنزعتها المساواتية الزائفة (ثقافات مختلفة فى الوقت ذاته سحرة 
الأرض» مركز بومبيدى باریس» )۱۹۸٩‏ والنسبية الثقافية (زمنيات ثقافية مختلفة فى 
الفضاء الكونى ذاته - معرض البدائيةء 10۸14 نيويورك» )۱۹۸١‏ . 


(ھ) 

تکشف هذه الوقفة فى سرد الحداثة شيل مما وصفه دى سيرتو ذلك الوصف الشهير 
بأنّه اللامكان الذى تبداً منه عملية التأري: يخ بأجمعهاء تلك الفترة الفاصلة أو ذلك التلكؤ 
أو التأخّر الذى لاجد لجميع التواريخ من أن تواجهه كيما تختط لدفسها بداية(""). 
والحال»› ن هذه الطبعة من اللامكان هی الفضاء الكولونيالى› بالنسبة لظهور الحداثة 
(بوصفها إيديولوجيا البدء» وبوصفها ما هو جديد) . والفضاء الكولونيالى يدل على 
ذلك بطريقة مزدوجة . فهو ال erra incognita‏ أو ال terra nulla‏ الأر ض الخالية أو 
اليباب التى يجب أن یبدا تاریخهاء وأن تما أراشيفهاء وأن ضفن تقذمها المقبل فى 
الحداثة. لكن هذا الفضاء الكولونیالی هو أيضاً ما يشير إلى زمن الشرق الاستبدادى 
الذى يمل مشكلة عويصة تعترض تعريف الحداثة ونقشها تاريخ المستعمرين من 
منظور الغرب. فالزمن الاستبدادى - كما وصفه ألتوسر بألمعية - هو فضاء بلا أمكنةء 
وزمن بلا دوام(""). ولذا فإن بمقدورك أن ترى» فى تلك الصورة المزدرجة التى 
انتابت لحظة التنوير فى علاقته ب آخرية الآخرء التشكل التاريخى للفترة الزمنية 
الفاصلة التى تسم الحداثة ة. ولكى لا يقال إن حاضر الحداثة المتفارق هذا هو مجرد 
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تجرید نظری من عندی»› دعونی اُذگرکم أيضا بان وقفة دالة مماثلة تحدث ضمن 
ابتداع التقدّم فى القرن التاسع عشر الإمبريالى المديد. ففى أواسط ذلك القرن» عملت 
أسدلة تتعأق ب أصول الأعراق على تزويد الحداثة بأونطولوجيا لحاضرها وبتبریر 
لتراتبيتها الثقافية سواء ضمن الغرب و فى الشرى . غيرأن بنيه هة هذا الخطاب کانت 
منطوية على تجاذب متكررٍ بين فكرة الأصلانية الثقافية والعرقية كفكرة تطورية 
وعضوية تبرر التفوق» وبين فكرة النشوء والارتقاء بوصفها انتقالاً ثقافيا مفاجكاء 

وتقدّماً فيه انقطاع عم سبقه» وبوصفها ذلك الاندفاع الدورى للقبائل الغازية من مكانِ 
ما غامض فی آسیاء کضمان للتقدّم(") . 


إن التابعين والعبيد السابقين الذين يتمسكون اليوم بحدث الحداثة المشهدى إتما 
بفعلونِ ذلك بطريقة تعید ذ نقش وقفة الحداثة على نحو يستخدم الكلمات فى غير ما 
وضعت له وتبتخدم هذه الوقغة لتغيّر موقع التفكير والكتابة فى نقدها ما بعد 
الكولونيالى . قلنصغ إلى التسمية الساخرة» والتكرارات التى تستدطقء فى المصطلحات 
النقدية ذاتها: : فانصا إلى العاميّة السوداء التى تكرر المصطلح المحقر الذى يستخدم 
للإشارة إلي لغة المحلى والعبد الحبيس فى المدزل» وذلك لكى تعمّم سرديات التقذم 
الکجری. . فلنصغ إلى التعبيرية السوداء وهى تقلب ما في الصورة النمطية من عاطفة 
وحسيَة منمطة كيما تشير إلى أن ضروب العقلانية تذتج إلى ما لا نهاية فى الحداثة 
الشعبية (*") . فلنصغ إلى الإثنية الجديدة التى يستخدمها ستيورات هال فى السياق 
البريطانى الأسود لكى يخاق خطاب) للاختلاف الثقافى يسم الإثئية بأنها صراع ضد 
القبات الإثنوى ومن أجل خطاب أقلوی واسع يمكّل الجس والطبقة. . فلنصن إلى تلك 
النظرية المادية الجينالوجية التى ينظر بها كورنل ويست إلى العرق والاضطهاد الأفرو 
أمیرکی والتی ڌ وال رفا فی ارت e‏ المارکسی؛ كما يقول؛ 
وتقيم العلاقة العرضيَة ذاتها مع كل من نيتشه وفوكو(""). بل إن ويست قام مؤخرا 
ببناء تقلید براجماتی تنبؤی یشتمل علی کل من ولیام جیمس» ونایبور» ودوبواء مشیرا 
إلى أنه من الممكن أن تكون براجماتيً تنبؤا وتنتمى إلى حركاتٍ سياسية مختلفة» 
كالنسوية» والسوداء» والشيكانى والاشتراكية» والليبرالية اليسارية(""). . وللصاغ إلى 
المؤرّخ الهندى جيان براكاش» فى مقالة عن الكتابة ما بعد الكولونيالية لتواريخ العالم 
الثالث»ء حيث يقول: 
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من الصعب أن نغفل عن حقيقة أن... أصوات العالم الفالث. .. تنكلمٌ داخل الغرب 
وبخطابات مألوفة لديه. .. ويدلاً من أن يظل حبيس الفضاء الذى خصص لهء فإن 
العالم الثالث قد اخترق قدس أقداس العالم الأول فى سيرورة كونه عالم ثالء مغ 
الآخرين الخاضعين فى العالم الأولء ومحرضا إياهم ومتحالقا معهم. .. کیما یرتبط 
بأصوات الأقلية(*") . 


استهدف تدخُل النقد ما بعد الكولونيالى أو الأسود تغيير شروط النطق على مستوى 
الدالول - حيث يتشكل المجال بين الذاتى - ولم يقتصر على إقامة رموز جديدة للهويةء 
أو صور إيجابية جديدة تغذى سياسات الهوية الجامدة المتصأبة. ويأتى تحدى الحداثة 
من خلال إعادة تحديد العلاقة الدالة ب حاضر متفارق: إظهار الماضى بوصفه رمزاء 
أسطورةء ذاكرةء تاريخاء وبوصفه ما هو سلفئ» غير أنه ماض تعمد قيمته التكرارية 
كدالول إلى إعادة نقش دروس الماضى فى قلب نصيه الحاضر الذى يحدد كلأ من 
التماهى مع الحداثة واستنطاقها: ما ال نحن التى تحدد امتياز حاضرى وتفوقه؟ أمّا 
إمكانية التحريض على الترجمات الثقافية عبر الخطابات الأقلوية فتدشأً بسبب من 
حاضر الحداثة المتفارق. وهى تضمن لما ييدو متماثلاً ضمن الثقافات أن يخضع 
لاتفاوض فى الفترة الزمنية الفاصلة الخاصة ب الدالول الذى يشكل المجال الاجتماعىء 
بین الذاتی . ولأنَ تلك الفترةء أو ذلك التأخّر والتلكؤ. هى فى حقيقة الأمر بنية 
الاختلاف والانشطار ذاتها ضمن خطاب الحداثةء محولة إِيّاه إلى سيرورة أدائيةء فان 
كل تكرار لدالول الحداثة يكون مختلفاًء وخاصا بشروط نطقه التاريخية والذقافية . 

تبرز هذه السيرورة واضحة أشد الوضوح فى أعمال أولئك الكتاب ما بعد الحداثيين 
الذين يكشفون هوامش الغرب إذ يدفعون مفارقات الحداثة إلى أقصى حدودها("") غير 
أن العلاقة التى نقيمها مع هذه الأعمال» من المنظور ما بعد الكولونيالىء لابد أن 
تكون علاقة تفارق وانزياح» فلا نستطيع أن نقلبها قبل أن نخضعها لنوع من ال 
ع«اععه! سواء بالمعنى الزمنى الخاص بالفاعلية ما بعد الكولونيالية التى غدت مألوفة 
(جدا) بالنسبة لكم» أو بالمعنى المغمور والغامض الذى شاع فى أوائل الاستعمار 


430 


الاستيطانى» فأن تكون 0ءعه! فى ذلك الحين كان يعنى أن ترحل إلى المستعمرات 
تنفيد لعقوبة الأشغال الشاقة“! 

وفى تقديم فوكو لكتابه تاريخ الجنسية؛ تبرز العنصرية فى القرن التاسع عشر فى 
صورة انكفاء تاريخى ينكره فوكو فى النهاية . ففى تحول القوة الحديث من سياسات 
الموت القانونية إلى سياسات الحياة البيولوجية» ينتج العرق زمنية تاريخية من 
التداخل» والتفاعل» رانزياح الجنسية؛ وتتمتل مسخرة الحداثة التاريخية الكجرىء 
بالنسبة لفوكوء فى أن الإبادة الهتارية لليهود قد جرت باسم دواليل العرق والصحة - 
التمجيد المسرف للدم» والموت» والبشرة - هذه الدواليل القديمة» ما قبل الحديثةء ولیس 
من خلال سياسات الجنسية. والأمر الكاشف على نحو عميق هو تواطؤ فوكو مع 
إِّما ينكر الفترة الزمنية الفاصلة الخاصة بالعرق بوصفه دالول الاختلاف الثقافى كما 
ينكر أسلوبه فى التكرر. 

والحال» أن التفارق الزمنى الذى كان يمكن لسؤال العرق الحديث أن يذخله فى 
خطاب القوة الضابطة والرعوية يكون مصيره الرفض والصد بسبب من نقد فوكو 
المكانى: علينا أن نتفكر بانتشار الجنسية وجاهزيتها على أساس تقئيات القوة المعاصرة 
لها" . (التشديد لى) . فمهما تكن قدرة الدم والعرق على التخريب والهدم» فهما فى 
التحلیل الأخیر مجرد انکفاء تاریخی. بل إن فوکو یقیم فی غير مکان ارتباطا مباشرا 
بين «العقلانية المنمَقّة؛ التى تتصف بها الداروينية الاجتماعية والأيديولوجيا النازيةء 
متجاهلاً تماما تلك المجتمعات الكولونيالية التى كانت ساحات لاختبار الخطابات 
الإدارية الداروينية الاجتماعية طيلة القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين('") . 

وإذا ما كان فوكو يضفى طابعًا معياريا منضبطً على دالول العرق المذكفئ» 
رالمفصول بمسافة زمنية؛ فإِنٌ بددكت أندرسون يضع أحلام العنصرية الحديثة خارج 
التاريخ تماماً. ففى حين يتداخل الدم والعرق مع الجنسية الحديثة عند فوكوء نجد أن 


#!سبق أن أشرنا إلى المعلى المعجمى للتعبير ۲18-148االذى يستخدمه بابا استخدام) خاصا لا بد أن يكون 
قد غدا راضحا بالنسية للقارئ. أما كلمة عةاء ومنها 0٥ععةاركذلك‏ ع٠‏ اها فتترارح معانيها بين التحرك أو 
التطور البطىء فياسًا بالآخرين» بمعنى التخلف والتلكؤ والتباطؤ والتوانى» إلى التاخر أر فترة الانتظار بين 
حدث أول وحدث ثانى» وصولاً إلى استخدامها القديم بمعلى النفى أو السجن لمدد طويلة . 
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أصول العنصرية - بالنسبة لأندرسون - تكمن فى أيديولوجيات الطبقة العتيقة التى 
تنتمى إلى ما قبل تاريخ الأمة الحديثة الأرستقراطى . فالعرق يمذّل لخطة لا تاريخية 
قديمة تقع خارج حداثة الجماعة المتخيلة : تفكر القومية بمصائر تاريخيةء بينما تحلم 
العنصرية بضروب أبدية من التلوث. خارج التاريخ("". وفی حين يحول تصور 
فوکو المکانی عن تعاصر الجلسية والقوة» أو القوة ‏ بوصفها جنسية» بينه وبين رؤية 
بنية العرق والجنسية التى هى بنية مزدوجة ومفرطة التحديد لها تاريخها المديد فى 
إعمار (سياسات استيطان) المجتمعات الكولونياليةء فإن شذوذ العنصرية الحديث - 
بالنسبة لأندرسون - يجد المقياس التاريخى» والسيناريو الخيالىء» فى الفضاء 
الكولونيالى الذى يمل محاولة متأخرة وهجينة ل الجمع بين مشروعية حكم السلالة 
والجماعة القومية ... لتدعيم معاقل الأرستقراطية المحلية(""). 

وبذا تكون عنصرية الإمبرإطوريات الكولونيالية جزءا من أداء قديم» أو نص حلم له 
شكل الانكفاء التاریخى ظهر لیبرز تصورات عتيقة عن القوة والتميّز ويثبتها على 
مسر عالمی حدیٹ(") . وما كان يمكن أن يشق طريقًا لفهم حدود أفكار الققدم 
الإمبريالية الغربية ضمن جينالوجيا متروبوليس كولونيالى - ضمن هجدة الأَمَةَ الغربية 
۔ سرعان ما ینکر فی لغ tableau vivant aږصوب opéra bouffe J|‏ ستل ومقیت عن 
النبيل البرجوازى (الكولونيالى) الذى يتفوّه بالشعر ووراءه خلفية من القصور الفسيحة 
والحدائق الممتلدة بأشجار السنط والجهنميَّة (°" . والحالء أن هذا الالتحام فى الموقع 
الكولونيالى بوصفه يجمع معا- وعلى نح متناقض - كلاً من الحكم السلالى والقوميةء 
هو المكان الذى تواجه فيه حداثة المجتمع القومى الغربى نظيرها أو صنوها. غير أن 
لحظة التفارق الزمنى هذه- التى هى لحظة حاسمة لفهم التاريخ الكولونيالى للعنصرية 
المتروبولية المعاصرة فى الغرب- توضع خارج التاريخ. بل إن أندرسون يعمى عليها 
باعتقاده الراسخ أن ضري من التزامن عبر الزمن الفارغ المتجانس هو السرد الذى 
يحدد جهة الجماعة المتخيلة . واعتقادى أن هذا النوع من التهرّب أو التمأص هو الذى 
دفع بارتا تشاترجی» من باحثى دراسات التابع الهنودء لأن يشير- من منظور آخر- 
إلى أن أندرسون يختم على موضوعته بحتميّة سوسيولوجية... دون أن يلاحظ 
الالتواءات والالتفافات» والإمكانات المكبوتةء والتداقضات التى لا تزال بلا حل(" . 
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والغريب أن هذه الضروب من تذاول حداثة القوة والجماعة القومية تبدى أعراضها 
الدالة فى اللحظة التى تحاول فيها إقامة بلاغة الانكفاء فيما يتعأق بظهور العنصرية. 
ففوكو- إذ يضع تمثيلات العرق خارج الحداثة ةء في فضاء الانكفاء التاريخى- إنما 
يعڙز ما يقول به من تباعد متعالق . وأندرسون - إِذٌ يبعد استيهام العنصرية الاجتماعى 
ويحيله إلى حلم قديم من أحلام اليقظة إنّما یضفی طابعاً کونیا متزايدا على ما يقول 
به من زمن فارغ متجانس يسم المخيال الاجتماعى الحديث . وما هو خبىء فى السرد 
الإنكارى عن الانكفاء التاريخى والارتباط بالقديم» هو فكرة الفترة الزمنية الفاصلة 
التى تزیح تحلیل فوکو المکانی للحداثة وزمنية ة أندرسون المتجانسة الخاصة بالأمة 
الحديثة. ولکی نستخلص الواحد من الآخر علیدا أن نری كيف يشگلان حذا مزدوجا: 
SHE SS EE‏ ليين من تدحَل والتقاط عامّين لتاريخ 
الحداثة 


إن الانكفاء والاز دواج القديم - المنسوبين إلى المحتويات الإيديولوجية فى 
العنصرية لا يبقيان على المستوى الفكرى أو البيداغوجى من مستويات الخطاب. 
ذلك أن نقشهما لبنية من الارتجاع يعود ليخْرَّب الوظيفة النطقيَّة فى هذا الخطاب 
وينتج قيمة مختلفة للدالول وزمن العرق والحداثة. فالارتباط بالقديم واستيهام 
العنصرية یمثلان على مستوی المحتوى بوصفهما لا تاريخيين» خارج أسطورة 
الحداثة التقدمية . وهذه ‏ كما أرى - محاولة لإضفاء طابع الكونية على استيهام 
الجماعات الثقافية الحديثة المكانى أنها تعيش تاريخها على نحو معاصرء فى زمن 
فارغ متجانس هو زمن الشعب - بوصفه - واحدا والذى يجرد الأقليات فى النهاية من 
تلك الفضاءات الهامشية» الحدية التى يمكن منها أن تتدخل فى أساطير الثقافية 
القومية الموحدة المضنفية لكلية. 

غير أنه فى كل مرَة يقام فيها هذا التجانس فى التعيّن الثقافى أو الهرية الثقافية 
يكون ثمة اضطراب رمنى لافت فى كتابة الحداثة . ويتمدّل ذلك لدى فوكو فى إدراك 
أن الانكفاء إلى العرق أو الصحة ينتاب التحليل المعاصر للقوة والجنسية ويؤدى إلى 
ازدواجه وریما یخریه ویهدمه : لعلنا بحاجة لأن نفر بقوى العرق الضابطة على أنها 
جنسية فی تشکیل,ٍ ثتافی هجین لا یقدر منطق ما هو معاصر عند فوکو علی احتوائه أو 
استیعابه . أمّا أندرسون فيقطع شوماً أبعد فى الإقرار بأنَ العنصرية الكولونيالية تقيم 
نوعاً من الالتحام الأخرق» أو الدرز التاريخى الغريب» فى سرد حداثة الام a‏ 
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تفحيله ارتباط العنصرية الكولونيالية بالقديم» کشکل من التدليل الثقافى (ولیں 
کمحدري إيدیولوجی وحسب)»› ان هو إلا المشهد الأول“ من مشاهد الأمَّةَ الغربية 
الحديثة: أى ذلك الانتقال التاريخى الإشكالى من المجتمعات الخطية» القائمة على 
حكم السلالات إلى الجماعات الأفقيةء العلمانية المتجانسة . وما يشير إليه أندرسون ب 
لا زمنية العنصريةء أو تموقعها خارج التاريخء هو فى حقيقة الأمر ذلك الشكل من 
الفترة الزمنية الفاصلة» أو ذلك النمط من التكرار وإعادة النقش» الذى يودّى زمئية 
الثقافات القومية الحديثةء تلك الزمنية التاريخية المتجاذبةء حیث یتواجد معا على نحو 
مضل وملغز› وضمن تاريخ الجماعة المتخيلة الحديذة الثقافىء کل من التقاليد 
القروسطية السلاليةء التراتبية» القائمة على التصورات المسبقة (الماضى)ء وزمن 
الحداثة ثة المستعرض » العلمانى» المتجائس» المتزامن (الحاضر) . والحال» إذاء أن 
أندرسون يبدى مقاومة حيال قراءة للأمة الحديذة تری من فترة زمنية فاصلة 
متكررة أن هجنة الفضاء الكولونيالى يمكن أن توذر إشكالية وثيقة الصلة بالموضوع 
لكى يكتب من ضمنها تاريخ التشكيلات القومية الغربية ما بعد الحديثة. 

غير أن تبّی مثل هذا المنظور يعنى أن ننظر إلى العنصرية لا بوصفها مجزد أثرِ 
مى فن تضررات الأرستقر اة القديمةء بل بوصفها جزءا من التقاليد التاريخية 
الإنسانوية المدنية والليبرالية التى تخلق للطموح القومى منابت إيديرلوجية» إلى جانب 
مفهوماتها عن الشعب وجماعته المتخيلة. حيث يمكننا الامتياز الذى يحظى به 
التجاذب فى ضروب المخيال الاجتماعى الخاصة بالانتماء إلى أمَةء وأشكال الانتساب 
الجمعى لهذا الانتماءء من فهم التوتر الناجم عن التعايش بين تأثير التعينات 
الإثنية ثيةالتقليدية من جهة والمطامح التحديثية العلمانية المعاصرة من جهة أخرى: وهو 
توتر يقوم على تعاصر الاثئين وتواجدهما معا» على نحو متفاوت ومتباين فى الغالب. 
كما يوفر لنا حاضر النطق بالحداثة ثة» الذى أطرحه» فضاءٌ سياسياً للإفصاح عن مثل 
هذه انهويات الهجيدة ثقافيا والتفارض معها. وعندها لن يكون مصير أسئلة الاحتلاف 
الثقافى هو الإغفال أو صرف النظر عنها ‏ بعنصرية يصعب إخفاؤها - بوصفها غرائز 
قبلية سلقية تحل بالكاثوليك الإيرلنديين فى بلفاست أو الأصوليين المسلمين فى براد 
فورد. فما یتم إسقاطه فی مثل هذه الحالات» فى زمن من الانكفاء التاريخى أو فى 
مان خارج التاريخ لا يمكن تصوره» هو على وجه الدفة مثل هذه اللحظات الانتقالية 
وغير المحلولة ضمن حاضر الحداثة المتفارق . 
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علينا أن نجد تاريخ ما فى الحداثة من أحلام قديمة فى كتابة وتظهير اللحظة 
الكولونيالية وما بعد الكولونيالية. ونحن إِذٌ نقاوم ما يجرى من محاولات الضبط 
وإضفاء المعيارية على اللحظة الكولونيالية وفترتها الزمنية الفاصلة» إنّما نحاول أن 
نوفْرّ لما بعد الحداثة نوعًا من الجينالوجيا التى لا تقل أهمية عن التاريخ 
المعضلالخاص ب الرفيع والسامى أو كابوس العقلانية فى أوشفتيز. ذلك أن النصوص 
الكولونيالية وما بعد الكولونيالية لا تقتصر على حكاية التاريخ الحديث ل التطور 
اللامتكافئ أو على إثارة ذكريات التخلف. ولقد حاوا لت أن أشير إلى أنَّها توفرَ للحداثة 
لحظة نطق خاصة : حيث يكون موقع الثقافات وأسلوبها فى الكلام والتعبیر واقعا فی 
شراك زمنيات الحداثة الانتقالية والمتفارقة. فما تنطوى عليه الحداثة زياد علی 
الحداثة هر الزمان والفضاء ما بعد الكرلونيالى المتفارق الذى يجعل حضوره محسوماً 
علی مستوی النطق . وهو یتبدی - فی مثالٍ قصصی معاصر بارز۔ على أنه الامش 
العارض بين لحظة ال لي هناك غير المتعينة الت تتكلم عليها تونى موريسون ۔ 
فضاء أسود تميزه موريسون من الإحساس الغربى بوجود تقلید أو تراث متزامن ۔ وبين 
هذا الإحساس الأخير» حيث يتحول هذا الهامش من ثم إلى الضرية الاولى فى إنعاش 
ذاكرة العبيدء و إلى زمن الجماعة وسرد تاريخ العبودية. والحالء أن هذه الترجمة 
لمعنى الزمن إلى خطاب الفضاء» وهذا الالتقاط اللاحن ل الوقفة الدالّة فى حضور 
الحداثة وحاضرها › وهذا الإلحاح على وجوب التفكير بالقوة عبر هجنة العرق 
والجنس» وعلى وجوب إعادة تصور الأمَةَ تصوّرا حدَيا بوصفها السلالى - فى ال - 
ديمقراطى» وعلى الازدواج والإنشطار الذى يحدثه الاختلاف العرقى فى غائية 
الوعى الطبقى» هى استنطاقات تكرارية واستهلالات تاريخية يتحول عبرها موقع 
الحداثة الثقافية إلى الموقع ما بعد الكولونيالى . 


(و) 
لقد حاولت» إن أن أشير إلى حاضر نطقّى ما بعد كولونيالى يتحرك أبعدرمن 
قراءة فوكو لمهمة الحداثة على اها توفير نوع من الأونطولوجيا للحاضر. حاولت أن 
أكشف - مرَةٌ أخرى عن الفضاء القافى فى الانشطار الزمنى بين الدالول والرمز 
الذى وصفته فى الفصل التاسع: من ضربة الدالول التی ت فيم تقيم عالم الحقيقة بين الذاتى 
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المجرد من الذاتيةء رجوعاً إلى إعادة اكتشاف تلك اللحظة من الفاعلية والتفريد فى 
المخيال الاجتماعى الخاص بنظام الرموز التاريخية. حاولت أن أَقَدّم شكلاً لكتابة 
الاختلاف الثقافى القائم فى قلب الحداثة يكون مناوئًا للحدود الثنائية: سواء كانت هذه 
الحدود بين الماضى والحاضر أو الداخل والخارج» أو الذات والموضوعء أو الدالً 
والمدلول. فزمان ‏ مكان الاختلاف الثقافى ۔ - بالجينالوجيا ما بعد الكرلونيالية التى يتسم 
بھا۔ يمحر ثقافة فيم الشائعالغرية اتى يصفها ديريد على تحر مم بأها تتني 
طابعاً أو نطولوجيا على الحد بين الداخل والخارج» بين البيوفيزيقى والنفسئ(""). اما 
أشيز ناندى - فى مقالته العقل غير المستعمر: الهند ما بعد الكولونيالية والشرق - 
فيلقى مزيدا من الضوء على هند ما بعد كولونيالية ليست بالحديثة ولا بالمناهضة 
للحداثة وإنما هى غير حديثة. وهذا ما يجعل التعبير عن التضادات الحديقة التى 
يلطوى عليها الاختلاف الثقافى بين العالمين الأرل والثالث بحاجة إلى شكل من 
التدليل ينطلق من فترة زمنية فاصلة» لأن هذا القرنء وكما يقول ناندى: 

قد بين أن التضادات الحقيقية فى كل حالة من حالات 

الاضطهاد المدظّم هى على الدوام بين الجزء الإاقصائى 

والكل الاشتمالى .... لا بين الماضى والحاضر بل بين 

كل واحد منهما والعقلانية التى تحولهما إلى ضحيتين 

بن الدرجة(*") . 

وإذٌ تنشطر وتنفتح التحامات الحداثة تلك» فإن ضرا من الحداثة ثة ما بعد الكولونيالية 

المضادة يبرز للعيان . كما يظهر ما ينكره فوكو وأندرسون ويصفانه بالانكفاء على أنه 
نوع من الارتجاع» أو شكل من إعادة اللقش النقافية التى تتحرك رجوعًا إلى 
المستقبل ٠‏ ولسوف أدعو ذلك بالماضى الإسقاطى» الذى هو شكل من المستقبل السابق 
أو المتقدذم وفى حين تصعب كتابة خطاب الحداثةء كما أرى» من غير الفترة الزمنية 
الفاصلة ما بعد الكولونيالية » نجد أنْ الماضى الإسقاطى يمكن من نقش خطاب الحداثة 
وصفه سردا تاريخيا عن التغير يستكشف أشكالاً من التداحر والتناقض الاجتماعى لم 
تمثل بعد على النحو الملائم» وهويات سياسية فى سيرورة تشكلها > وضروياً من النطق 
الثقافى عبر فعل الهجنةء فى سيرورة ترجمة الاختلافات التقافية وإعادة تقريمها. أا 
الفضاء السياسى لمثل هذا المخيال الاجتماعى فهو ذاك الذى حذده ريموند وليامز فى 
تمييزه بين ممارسات عارضة وطارئة وممارسات متبقية أو متخلفة تقف فى تقابل 
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وتضاد يقتضى تموقعا تا اجتماعیا تاریخیا غیر میتافیزیقی ولا ذاتی("") والحال» أن هذا 
الجانب غير المستكشف كما ينبغى»› وغير المطوّرء من عمل وليامز له صلته الوثيقة 
المعاصرة بتلك القوى الآخذة بالتبرعم من اليسار الثقافى الذى يحاول صياغة 
سیاسات الاختلاف» مرتكزا على تجربة ونظرية الحركات الاجتماعية الجديدة. 
فوليامز يشير إلى أن التشوه العميق الذى يعترى الثقا فة المسيطرة فى لحظات تاريخية 
معيدة يحول بينها وبين إدراك ممارسات ومعان لم تطلها وأن هذه المنظورات التى 
يمكن أن تكون ممتلكة للقرة تبقى ك صامتة بلا تدليل ضمن الثقافة السياسية 8 
ستیورات هال فیدفع هذا السجال إلى الأمام فى محاولته بذاء حداثة بديلة حيث ا 
تكون الإيديولوجيات العضوية- كما يقرل-متفاسكة ولا متجانسة ولا تكون ذوات 
الإيديولوجيا منسوبة على نحو موحد إلى موقع اجتماعی وحيدذ . ذلك ن بذاء هذه 
الذوات المركب على نحو غريب يقتضى إعادة تعريف المجال العام بحيث يحسب 
حساب التحول التاريخى الذى يقضى: 

بأن يشتمل تصور الاشتراكية البديل على هذا الكفاح 

الهادف إلى دقرطة القوة فى كل مراكز النشاط 

الاجتماعى . فى الحياة الخاصة كما فى الحياة العامة. 

فی المشاركات الشخصية كما فی الالتزامات العاأمة... 

إذا ما کان الكفاح من أجل الات شتراكية فى المجتمعات 

الحديشة ضريا من جرب المواقعء فإن على تصورنا 

فة يمن منها أ نبداً E‏ بناء المجتمع الذى لا 

تمتّل فيه الدولة سوى ذلك الحارس الذى فات زمانه 

وانقضت مدته('“) . 

مثل هذا الشكل من المخيال الاجتمأعى أو الآث شتراکی) يعترض سبيل إضفاء 

الطابع الكلى على موقع التلفظ الاجتماعى . ومثل هذه المواجهة مع فترة التمثيل 
الزمنية الفاصلة تلح على ضرورة أن يواجه كل ظهور سياسى ذلك المكان العارض أو 
الطارئ الذى يبدا منه سرده بالعلاقة مع زمنيات تواريخ أقلوية هامشية أخرى تسعى 
وراء تفريدهاء ووراء تحققّها الحی. وبذا یکون ثمَةَ ترکیز على ما شد عليه هوستون 
بيكر- بالنسبة لانهضة السوداء- بوصفه الخاصية السيرورية (للمعنى) ... التى لا 


437 


تكون نوعاً من الفوريّة المادية فى أية لجظة معينة بل تمثّل فعالية مرور. والحالء أن 
مثل هذا المرور للتجربة التاريخية التى تعاش عبر الفترة الزمذية الفاصلة يتكشف فجأة 


تماما فى قصيدة لشاعرة أفرو أميركية» هى سونيا سائشيز: 

فاحشة هى الحياة مع حشود 

من السود والبيض 

والموت نبضى 

ما کان يمکن أن يکون 

لیس له / أولی 

لکن ما کان أمكن أن يكون 

يغمر الرحم حتى الغرق('“) . 

ذلك المرور مسموع فى الالتباس بين ما كان يمكن أن يكون وما كان أمكن أن 
يكون» فى عرضية وتقارب تلك الضروب من بلاغة عدم التعيين وهو مقروء فی 
ذلك التحول الکبیر الذی یعتری الزمن التاریخی من شروط ماض فاحش (كان يمكن 
أن يکرن) إلى شرطية ولادة جديدة (کان أمكن أن تكرن)› فهو واضح فى ذلك 
التحول الذى لا يكاد يدرك فى الزمن والنحو- ما کان یمکن: ما كان أمكن۔ والذى 
يقيم كل الاختلاف بین ن نبض الموت ورحم الولادة المغمور. إن تكرار ال ما كان يمكن 
فى ال ها كان أمكن هر الى يرعن التجزية حقارةة النهنخة ال تف دعا 
ذات العنصريةء فاحشة مع حشود / من السود والبيض : مرور ماضٍ إسقاطی فى 
زمن أُدائه ذات. 
يتج المرور ما بعد الكولونيالى عبر الحداثة ذلك الشكل من التكرار (الماضى 

بوصفه إسقاط) فالفترة الزمنية الفاصلة التى تسم الحداثة ة ما بعد الكولونيالية تتحرك 
إلى الما ماحية ذلك الماضى الراضخ المشدود إلى أسطورة التقدم» منم بحسب 
ثنائیات منطقه الثقافى: ماضی/ حاضر» داخل/ خارج. وهذه ال «إلى الأمام» ليست 
غائية ولا انزلا لا ينتهى . فوظيفة الفترة هى أن تبطئ زمن الحداثة الخطى التقدمى 
لكى تكشف عن حركتهء عن إيقاعهء عن الوقفات والنبرات فى الأداء بأكمله. وهذا ما 
لايمكن تحقيقه ‏ كما يقول وولتر بنجامين عن مسرح بريخت الملحمى ۔ إلا بإقامة سد 
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أمام نهر الحياة الواقعية» وبتجميد المسيل فى جر من الدهشة ا ديالكتيك 
الجداثة يعرض فعل الحداثة الزمنى دافعها التقدمىء المستقبلى ۔ کاشقًا کل ما قد 
ضمن فى فعل العرض .١۲٠م‏ ("“) . وهذا الإبطاء» أو التأحّر رالتلكؤء يقسر الماضى› 
يسقطه»› يمنح رموزه الميتة تلك الحياة المتنقلة التى يحياها دالول الحاضرء حياة 
المرورء رشاقة اليومى والعادی. وحیثما تلامست هذه الزمنيات على نحو عارض»؛ 
وحیشما تداخلت حدودها المكانية على نحو كنائى» فإن هوامشها تكرن فى تلك اللحظة 
اکر وروز درزاء عن طريق ذلك التنقل غير المتعين الذى يتنقله الحاضر 
المتفارق. وبذا فإن الفترة الزمذية الفاصلة تب تبقی على تکوین الماضي ناشعتًا ومتقدا. 
وبینما هی تفارض مستويات وحدود ذلك الزمان المكانى الذى حاولت أن أستکشفه فی 
أركيولوجيا الحداثة ما بعد الكولونياليةء فإنك قد تحسب أنها تفتقر إلى الزمن أو 
التاريخ. لا تكن غبي! 
فهى لا تبدو غير زمدية إل بذلك المعنى الذى تدهش فيه صورة السلف الفن الأفرو 

أمیرکی» كما تقول تونى موريسون . وبذا تكون اللازمنية هى هذا الشخص الذى يمل 
هذا السلف(") . وحين ينهض السلف من بين الأموات فى هيئة الاينة المقتولةء 
محبوبة» فإننا نرى كيف يبرز الماضى الإسقاطى المخيف . ومحبوية ليست السلف 
بوصفها تلك الكهلة التى تصفها موريسون بأنها خيّرة» ومفيدة» ونصيرة. فحضور 
محبوبة- الموسوم على نحو عميق عبر فترة زمنية فاصلةء يتحرك إلى الأمام فى 
الوقت الذى لا يكف فيه عن تضييق تلك اللحظة من ال ليس هناك والتى ترى فيها 
موريسون ذلك الغياب المتوتر القلق الحاسم فى إعادة تذكّر سرد العبودية. وهاهى إيلاً 
- إحدى عضوات الجوقة- تصف الماضى الإسقاطى» واقفة بعيداً عن الحدث فى قلب 
تلك المسافة التى تنتج منها الحداثة دالولها: 

المستقبل هو المغيب: وإلماضى شىء تتركه وراءك. فإذا! 

لم يتخلف فى الوراء ريما كان عليك أن تخمده.... كانت 

إيلاً تحترم الشبح.. .. مادام يواصل ظهوره من مکانه 

الشبحى . أما إذا تجسد ودخل عالمهاء فذلك يعلى ارتداءِ 

الحذاء بالمقلوب. لم تكن تهتم بأن تقيم أدنى اتصال بين 

العالمين» غير أن ذلك كان بمثابة الغزو(““) . 
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تمل إيلاً شهادة على هذا الغزو الذى يقوم به الماضى الإسقاطى. ويمكٌل توسّان 
شهادة على التصفية المأساوية لدالول الثورةء فى سان دومينغو. وليس ثمة أي سابية 
فى هذين الشكلين من الشهادةء بل تحول عنيف من الاستنطاق إلى الاستهلال. فذحن 
لا نكتفى بمجرد معارضة فكرة التقدم ب أفكار أخرى: والمعركة ناشبة على منطقة 
هجينة» فى الانفصال والمسافة أو التباعد بين الحدث والنطق» فى الفترة الزمنية 
الفاصلة فيما بين الدالول والرمز. ولقد حاولت أن أقيم خطاباً نقديا ما بعد كولونيالى 
ينازع الحداثة من خلال إقامة مواقع تاريخية أخرى» وأشكال جديدة من النطق . 

غير أن صورة الشهادة التى تشهدها حداثة ما بعد كولونيالية تنطوى على حكمة 
أخرى»حكمة تصدر عن أولكك الذين رأرا كابوس العدصرية والاضطهاد واضحاً 
وضوح الشمس فيما هر يومى وعادى. فهؤلاء يجسدون فكرة عن الفعل والفاعلية أعقد 
من عدمية اليأس أو طوباوية التقدم. ويتكلمون عن واقع البقاء والتفاوض الذى يشكل 
لحظة المقاومةء بأحزانها وخلاصهاء لكنهم نادرا ما يتكلمون عن بطولات التاريخ 
ورعبه. ها هى إيلاً تقولها بوضوح: ما العمل فى عالم لست فيه سوى المشكلة حتى 
حين تكون الحل. وهذه ليست انهزامية . إلّها تجسيد لحدود فكرة التقدّم» والانزياح 
الهامشى لأخلاقيات الحداثة. ومعنى كلمات إيلاء وكلمات هذا الفصل» يتردد لدى 
نبى الوعى المزدوج فى أميركا الحديثةء ذلك النبى العظيم الذى تكلم عبر الحجابء 
ضد ما دعاه خط اللون. فما من مكان آخر تم فيه التعبير عن المشكلة التاريخية 
الخاصة بالزمنية الثقافية بوصفها ما يشكل تأحّر ذوات الاضطهاد والحرمان بالصورة 
الصميمية التى نجدها فى كلمات و. إ. دوبوا* التى يروق لى أن أعدَها البشير الذى 
ينبئ بخطاب الفترة الزمنية الفاصلة الذى أقذمه: 


#الحجاب عند دوبوا واحد من مفاهيمه الأساسية. فهو يرى أن المثقف حامل لما هو كونى أو زميل عمل فى 
مملكة الثقافة , وهذه المملكةء عدد دوبواء هى مجال متحرر من الدزعة العرقيةء أو مجال يقعرفوق الحجاب. 
ويرى دريوا أن أرواح الشعب الاسود هى من دون بشرة ملونة» على الرغم من أن دويوا هو أب لحركة الروح 
السوداء. وهذا الازدواج واسم لدوبوا. وجوهر الأمر أن دوبوا يرى أن الشعب الأسود الخاضع لنظام التفرقة 
العنصرية يكون محكومًا عليه داخل حجاب العرق بناء على لون البشرة وليس بذاءً على أرواح هذا الشعب. 
ولذا فإن أرواحهم غالبا ما تدمر معطلة وشائهة . أما فوق الحجاب فى مملكة الثقافة فتسير الأرواح غير ملونة 
تلعم بحرية التطور الذاتى . ويحدد دوبوا لنفسه مشروعا مزدوجا يتمد بالعمل داخل الحجاب» وفيما وراءهء 
والاختفاء داخله بروح الزنجى بيذما يهيئ الأمريكيون السود الفرصة للارتفاع والسمو إلى ما فوق الحجاب. 
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لقد بلغت المعرفة السوسيولوجية من عدم التنظيم الفاجع 

أن معنى التقدّم» معنى السرعة والبطء فى الفعل 

الإنسانى» وحدود القدرة الإنسانية على بلوغ الكمالء لا 

تزال بمثابة ضروب من ابی الهول رابضة على شواطئ 

إلعلم؛ ED RE‏ . ما الذى دفع اننڪالر لأن 

ينشد قبل أن یولد شکسبیر بألفی سذة؟ ما الذى جعل 

الحضارة تزدهر فى أورويا وتومض وتتوهج ثم تنطفئ 

فی أفریقیا؟ وما دام العالم يقف أبكم صاغرا أُمام مثل 

هذه الأسئلةء فهل تعلن هذه الامَّةَ جهلها وتحيَزاتها اللا 

أخلاقية بإنكارها حرية انتهاز الفرصة على أولئك الذين 

جلبوا الأناشيد الحزيدة إلى حواضر الجبروت(°“) ؟ 

یقذم دوبوا جواباً جمیلاً فی مر ثيّة الأناشيد الحزيدة» فى ضروب الحذف رل 

الفصيحة التى تخفى الكثير من الشعر الحقيقى تحت تحت لاهوت تقلیدی وزايشودق* بلا 
معنى(٦؛)‏ . فحن إذُ نقلب سيرورتنا النقدية اللاحنةء ّما نجد أن لا معنى الدالول 
يكشف عن رؤية رمزية ة لشكل من التقدَّم أبعد من الحداثة وسوسيولوجيتهاء ولكن ليس 
فن دون َة أبن المول الغامة . فلنعدل كلمات إيلا : ماذا نفعل فی عالم تظلٌ فيه 
مشكلة أداء المعنى قائمة حتى حين يكون ثمة حل لهذا المعنى؟ عالم فيه عدم التعيين 
هو الشرط الذى يتيح له أن يكون تاريخيا؟ والعرضية هى ما يفسح المجال أمام إمكانية 
الترجمة الثقافية؟ لقد سمعته فى تكرار سونيا سانشيز وهى تحول الفحش التاريخى ل 
ما كان يمكن أن يكون إلى الماضى الإسقاطى» والرؤية المنطوية على القوة ل ما كان 
أمكن أن يكون. وها أنت تراه الآن فى تحديقة تلك الضروب من أبى الهول التى تظل 
بلا جواب: فجواب دوبوا يأتى من خلال إيقاع السرعة والبطء فى الفعل الإنسانى ذاته 
بيدما هو يأمر شواطىئ العلم الحديث اليقينية بأن تنحسر. فمشكلة التقدّم ليست مجرد 


هى عرص 


إماطة اللثام عن القدرة الإنسانية على بلوغ الكمالء ولا هى مجرد تأويل للتقدم. وفى 


* الرابسودى: جزء من قصيدة ملحمية صالحة للإلقاء على الجمهور دفعة واحدةء وكذلك تعبير حماسى عن 
الابتهاج إر الطرب أو الجذل أو اللشوة» فضلاً عن كونها كلام أو أثرا أدبي زاخر] بالانفعال العاطفى ولحلا 
موسيقياً مرتجلاً غير نظام الشكل. 


أداء الفعل الإنسانى» عبر الحجاب» تبرز صورة زمن ثقافى لا تكون فيه القدرة على 
بلوغ الكمال مقرونة على نح لا فكاك له إلى أسطورة التقدمية. وإيقاع الأناشيد 
الحزيلة قد يكون سريعا فى بعض الأحيان (كما هو الحال بالنسبة للماضى الإسقاطى) 
وقد يكون بطي فى أحيان أخرى (كما هو الحال بالنسبة للفترة الزمنية الفاصلة) . وما 
هو حاسم فى مثل هذه الرؤية إلى المستقبل هو الإيمان بأن علينا أن نغيّر لا سرديات 
تواريخنا وحسب» وإنما أيضًا إحساسنا بما يعنيه أن نعيش» وأن نكون - فى أزمنة 
أخرى وفضاءات مختلفة - إنسانيين وتاريخيين على السواء. 
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هوامش الفصل الثانى عشر: 
كل الاقتبسات المأخوذة من فانون فى الصفحات التالية» هى من الفصل المعدون واقعة السواد فى: 
Black Skin, White Masks, Foreward by H. Bhabha (London: Pluto, 1986), PP.‏ 
.109-40 


W. E. Du Bois, The Souls of Black Folk (New York: Signet Classics, 1982), P 
275. 


“A conversation with Fredric Jameson”, in A. Rose (ed.) Universal Abandon: 
The Politics of Post Modernism (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1988), 
P.117. 


انظر قراء‌تی لرينان فى الفصل الثامن تشتيت . 

تناول كل واحدٍ من هؤلاء الكتاب مشكلة الحداثة فى عدد من الأعمال بحيث بات الاختيار 
أمرا مؤذيا. غير أن الأعمال التى ترتبط بموضوعنا علي نحو مباشر أكذر من غيرها هى التالية: 
J. Habermas, The Philosophical Discourse of Modernily (Cambridge: Polity‏ 
Press, 1990). esp. chs 11 and 12; M. Foucautt, The History of Sexuality. Vol-‏ 
ume One: An Introduction (London, Allene Lane, 1979); see also his "the art‏ 
of telling the truth", in L. D. Kritzman (cd.) Politics, Philosophy and Culture‏ 
(New York: Routtedge, 1990); J - F. Lyotard, The Differend (Minneapolis: Uni-‏ 
versity of Minnesota Press, 1988); C. Lefort, The Political Forms of Modern‏ 
Society, J.B.Thomason (ed.) (Cambridge: Polity Press, 1978), especially part‏ 


I,"History, ideology, and the social imaginary". 
Habermas, The Philosophical Discurse of Modernity, P. 311. 


J. Derrida, The Post Card: From Secrates to Freud and Beyond, A. Bass 
(trans.) (Chicago: Chicago Univerity Press, 1987), PP. 303 - 4. 


M. Dolar, The Legacy of the Enlightenment: Foucault and Lacan, unpub- 


lished manuscript. 
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R. Young, White Mythologies: Writing, History and the West (London: Rout- -4 
leolge, 1990), PP. 116-17. 

يقدّم يونغ مثالاً مقنعًا ضد المركزية الأوروبية التى تسم بها التاريخانية؛ وذلك من خلال 
عرضه لعددٍ من المذاهب التاريخية الكليّة» خاصة فى التراث الماركسى» غير أنه يوضح فى 
الرقت ذاته أن مناهضة فوكو للتاريخانية تلك المداهضة المكانية تظل متمركزة أوروبد) أيضا. 

Cf, Young, White Mythologies, PP. 116-17. - 


T. Eagleton, The Ideology of the Aesthetic (Oxford: Blackwell, 1990), P.414. -_11 


H. A. Baker, jr, Modernism and the Harlem Renaissance (Chicago: Chicago -1۱Y 
University Press, 1987). P. 56. 


C. Breckenridge and A. Appadurai, The Situation of Public Culture, unpub--1¥ 
lished manuscript. For the general elaboration of this thesis see various issues of 
Public Culture: Bulletin of the Project for Transnational Cultural Studies 


(Universitg of Pennsylvania). 


P. Gilroy, "one nation under a groove”, in D. T. Goldberg (ed.) Anatomy of Ra--1¢4 
cism (Minneapolis: University of Minnesota Press, 1990), P. 280. 
..ّ . 5 . el“ el . . f a ۰ 
الرغم من اننى أدخل مصطلح الفترة الزمنية الفاصلة على نحو خاص ومميّز فى الفصلين‎ ىلع-٠‎ 
القامن والتاسع» إلا أن بنية انشطار الخطاب الكولونيالى هى ما حاولت أن أجلوه وأبلوره مذذ‎ 
أوائل مقالاتى» دون أن أعطيه اسماً.‎ 
J. Derrida, "Des Tours de Babel", in Difference in Translation. J. F. Graham -11 


(ed.) (Ithac: Cornell University Press, 1985), P. 174. 


Lefort, The Political Forms of Modern Society, P. 212. -۷ 
Foucault, "the art of telling the truth", P. 90. -۸ 
ibid., P. 93. -۹ 


C. L. R. James, The Black Jacobins (London: Allison and Busby,1980),PP. 1° 
290-1. 


J. Habermas, "Modernity: an incomplet project", in H. Foster (ed.) Postmodern -11 
Culture (London: Pluto, 1985). 


M. de Certeau, "the historiographical operation", in his The Writing of History, 1Y 
T. conly (trans.) (New York: Columbia Universty Press, 1988), P.91. 


L. Althusser, Montesquieu, Rousseau, Marx (London: Verso, 1972), P.78. ۳ 
P. J. Bowler, The Invention of Progress (Oxford: Blackwell, 1990), ch. 4. -4 
Gilroy, "one nation under a groove”, P. 278. -0 


C. West, "Race and social theory: toward a genealogical materialist analysis", in 1% 
M. Davis, M. Marable, F. Pfeil and M. Sprinker (eds) Toward a Rainbow So- 
cialism (London: Verso, 1987), PP. 86 ff. 


C. west, The American Evasion of Philosophy (London: Macmillan, 1990), ¥ 
PP. 232-3. 


G. Prakash, "post - Orientalist Third - World histories", Comparative Studies in 1A 
Society and History, vol. 32, no. 2 (April 1990), P. 403. 


۹- يشير روبرت یونغ أيضاًء فی White Mytطەاەچi e5‏ › وبالتوافق مع سجالی» إلى ن اللحظة 
الكولونيالية وما بعد الكولونيالية هى الدقطة الحذيةء أو النص الحدى» للحاجات الكليانية التى 
تتطلبها التاريخانية. 

Foucault, The History of Sexuality, P. 150. 2 


M. Foucault, Foucault Live, J. Johnston and S. lotringer {trans.) (New York: rı 
Semiotext (e), 1989), P. 269. 


B. Anderson, Imagined Communities (London: Verso, 1983), p. 136. -۲ 


ibid., P. 137. ۳ 
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Ibid. -4 
ibid. 0 


P. Chatterjee, Nationalist Thought and the Colonial World (London: Zed, ~1 
1986), PP. 21-2. 


J. H. Smith and W. Kerrigan (eds) Taking Chances: Derrida, Psychoanalysis, rv 
Literature (Baltimore: Johns Hopkins University Press, 1984), P.27. 


A. Nandy, The Intimate Enemy (Delhi: Oxford University Press, 1983), P. 99. FA 


R. Williams, Problems in Materialism and Culture (London: Verso, 1980), P. ۳4 
43. see also chapter 8, P. 149. 


S. Hall, The Hard Road to Renewal (London: Verso, 1988), PP. 10-11, 231-2. <° 


H. A. Baker, Jr, "Our lady: Sonia sanchez and the writing of a Black Renais- f1 
sance", in H. L.. Gates (ed.) Reading Black, Reading Feminist (New York: Me- 
ridian, 1990). 


W. Benjamin, Understanding Brecht, S. Mitchell (trans.) (London: New Left -4¥ 
Books, 1973), PP. 11-13. 


سجاله عن المسرح الملحمى. ولا أعتقد أندى قد أسأت تمثيل سجاله ذاك. 
T. Morrison, "the ancestor as foundation", in M. Evans (ed.) Black Women f‏ 
Writers (London: Pluto, 1985), P. 343.‏ 


T. Morrison, Beloved (London: Piuto, PP. 256-7. “f 


W. E. Du Bois, The Souls of Black Folk (New York: Signit Classics, 1969), P. -to 
215. 


ibid., P. 271. ئ‎ 
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الؤلف فى سطور: 
هومی بابا 

يعد هومى ك. بابا واحدا من أرفع المفكرين فى أيامنا .وهو بلاشك عمود أساسى 
من أعمدة نظرية مابعد الكولنيالية » إلى جانب إدوارد سعيد وجاياترى سبيفاك » حيث 
ينطبق على ثلاثتهم ماقاله عن سبيقاك أحد زملائها من أنّها «تركيبة علمية قد تكون 
أفضل المتاح على وجه الأرض». 

ولد هومی بابا فی بومبای لأسرة تنتمى إلى طائفة فارسية قليلة العدد فى الهند . 
حاز شهادة البكالوريوس فى الفنون والآداب من جامعة بومبای وشهادتى الماجستير 
والدکتوراه فى الفنون والآداب والفلسفة من كريست تشرش › جامعة أکسفورد . درس 
فى عدد من الجامعات العالمية المهّمة مثل برنستن » وبدسلفانياء وسسكس . وهو الآن 
أستاذ فى كلية العلوم الإنسانية فى جامعة شيكاغو » حيث يدرس فى قسمى الأدب 
الإنجليزى والفنون » فضلاً عن كونه الهيلة الاستشارية فى معهد الفنَ المعاصر وعضو 
مجلس الإدارة فى المعهد الدولى للفنون البصرية › وكلاهما فى لندن. 
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المترجم فى سطور: 

- د. ٹائر على دیب 

- سوريا / اللاذقية / ٠۹١۲‏ 

- عضو اتحاد الكتاب العرب / جمعية الترجمة 

- يعمل فى مديرية التأليف والترجمة › وزارة الثقافة - دمشق 

- له العديد من الدراسات والأبحاث المنشورة فى الدوريات العربية 

- كاتب مواظب فى الصحافة الثقافية والفكرية العربية 

- شارك فى العديد من المؤنمرات العربية والدولية المعنية بقضايا الترجمة والعلوم 

- الكتب المترجمة: 

۱- تأملات فی المدفی › إدوارد سعد › دار الآداب - بيروت ۲٠٠۴۳۰‏ 

۲- ثقافة الطائفية : الجماعة والتاريخ والعنف فى لبنان القرن التاسع عشر › أسامة 
مقدسی › دار الآداب - بیروت ۲۰۰۳۰ 

۳- العلاج النفسى بين الشرق والغرب »الان واطس » دار إيزيس ودار كنعان - 
دمشق ۲۰۰۳۰ 

-٤‏ العقل المحيط : مستويات الوعى البشرى الثلاثة وكيف تصوغ حياتنا ء 
ستانیسلاف غروف ۰ دار إیزیس ودار کذعان - دمشق ۲۰۰۳۰ 

۲٠٠۲ العسل (رواية) » زينة غندور › دار الآداب - بيروت‎ -٥ 

٠٠٠٠ کلود لیفی شتراوس » إدموند ليتش › وزارة الثقافة - دمشق‎ -٦ 

۷- بؤس البذيوية › ليونارد جاكسون »› وزارة التقافة - دمشق ٠٠٠۲‏ 

۸- فكرة الثقافة › تيرى إيغلتون › دار الحوار - اللاذقية ٠٠٠٠٠‏ 

۹4- أوهام مابعد الحداثة › تيرى إيغلتون › دار الحوار - اللاذقية ٠٠٠١‏ 

- التزامن : العلم والأسطورة والألعبان ءآلان كومبس ومارك هولند › دار إيزيس‎ -٠١ 

۱۹۹٩۹ › دمشق‎ 
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٠۱۹۹۸ ۰ سيرة الله » جاك مايلز › دار الحوار - اللاذقية‎ -١ 

٠۹۹۸۰ إنجيل الابن (رواية) » نورمان ميلر › › دار الطليعة الجديدة - دمشق‎ -١ 
٠۹۹۷ › نشوء الرواية › إيان واط › دار شرقيات - القاهرة‎ -۳ 

۱۹۹٦۰ فرويد ويوذا › إريك فروم › دار نون - اللاذقية‎ -٤ 


› التصوف البوذى والتحليل النفسى › د.ت . سوزوكى » دار الحوار - اللاذقية‎ -٥ 
4۹1٦ 


٠۹۹٥ ۰ نظرية الأدب » تيرى إيغلتون » وزارة الثقافة - دمشق‎ -١ 

۷- الحریم الفرویدی › بول روزن ؛› دار کنعان - دمشق ۰ ۱۹۹۰ 

۸- الدافع الجنسى » ثيودور رايك » دار الحوار - اللاذقية ٠۹۹۲۰‏ 

۹- الحب بين الشهوة والأنا » ثيودور رايك › دار الحوار - اللاذقية ٠۹۹۲»‏ 

- البيت الذى شيده سويفت (مسرحية) » غريغورى غورين › وزارة الإعلام‎ -١ 
٠۹۹۱۰ )۲٣۱( » الکریت » سلسلة :من المسرح العالمی‎ 

٠٠٠١ موسوعة تاريخ الأديان » بالمشاركة › دار علاء الدين › دمشق‎ -١ 


۲- فرويد وغير الأوروبيين » إدوارد سعيد بالمشاركة › دار الآداب - بيروت » 
۳ 
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اللغة العليا (طبعة ثانية) 
الوثنية والإسلام 

التراث المسررق 

كيف تتم كتابة السيناريو 
ثريا في غببوية 

اتجاهات البحث اللسانى 
العلوم الإنسانية والفلسقة 
مشعلو الحرائق 

التغيرات البيئية 

خطاب الحكاية 

مختارات 

طريق الحرير 

ديانة الساميين 

التحليل النفسى للأدب 
الحركات الفنية 

أثينة السوداء 

مختارات 

الشعر النسائى فى أمريكا اللاتينية 
الأعمال الشعرية الكاملة 
قصة العلم 

خوخة وألف خوخة 

مذكرات رحالة عن المصريين 
تجلى الجميل 

ظلال المستقبل 

مثنوی 

دين مصر العام 

التنوع البشرى الخلاق 
رسالة فى التسامح 

اموت والوجود 

الوثنية والإسلام (ط٣)‏ 
مصادر دراسة التاريخ الإسلامى 
الانقراض 

التاريخ الاهتصادى لأفريقيا الغريية 
الرواية العربية 

الأسطورة والحداثة 


جون کوين 

ك. مادهو بانیکار 
جورج جيمس 

انجا کاریتنکوفا 
إسماعيل فصيح 
میلکا إفيتش 

لوسیان غولدمان 
ماکس فریش 

أندرو س. جودی 
چیرار چینیت 
فیسوافا .یمبوریسکا 
دیفید براونیستون وایرین فرانك 
رویرتسن سمیٹ 

جان بيلمان نويل 
إدوارد لويس سمیٹ 
مارتن برنال 

فیلیب لارکین 
مختارات 

چورج سفیریس 

ج۔ ج۔ کراوثر 

صمد بهرنجی 

جون آنتيس 

هانز جیورج جادامر 
باتريك بارندر 

مولانا جلال الدين الرومى 
مقالات 

جون لوك 

جيمس ب. کارس 

ك. مادهو بانیکار 
جان سوفاجیه - کلود کاین 
ديفيد روس 

آ. ج. هویکنز 

روجر آلن 

پول . ب . دیکسون 


المشروع القو مى للترجمة 


: أحمد درويش 

: أحمد فؤاد بليع 

: شوقی جلال 

: أحمد الحضرى 

: محمد علاء الدين منصور 

: سعد مصلوح / وفاء کامل فاید 
: يوسف الأنطكی 

: مصطفی ماهر 

: محمود محمد عاشور 

: محمد معتصم وعبد الجليل الازدى وععر حى 
: هناء عبد القتاح 

: أحمد محمود 

: عبد الوهاب علوي 

: حسن المودن 

: شرف رفيق عفيفى 

: محمد مصطقی بدوی 

: طلعت شاهين 

: نيم عطية 

یمنی طریف الخولی / بدوى عبد الفتاح 
: ماجدة العتاتى 

: سيد أحمد على التناصرى 

: سعید توفیق 

: بكر عباس 

: إبراهيم الدسوقى شتا 

: أحمد محمد حسين هيكل 

: نخبة 

: منى أبو سنه 

: بدر الديب 

: أحمد فؤاد بلبع 

: عبد الستار الحوجى / عبد الوهاب عوب 
: مصطفى إبراهيم فهمى 

: أحمد فؤاد بلبع 

: حصة إيراهيم انيف 

: خليل كلفت 


نظريات السرد الحديثة 

واحة سيوة وموسيقاها 

نقد الحداثة 

الإغريق والحسد 

قصائد حب 

ما بعد المركزية الأوربية 

عالم ماك 

اللهب المزدوج 

بعد عدة أصياف 

التراث المغدور 

عشرون قصيدة حب 

تاريخ النقد الأدبى الحديث (جا) 
حضارة مصر الفرعونية 
الإسلام فى البلقان 

آلف ليلة وليلة أو القول الأسير 
مسار الرواية الإسبانو أمريكية 
العلاج النفسى التدعيمى 


الدراما والتعليم 
المفهوم الإغريقى للمسرح 

ما وراء الطم 

الأعمال الشعرية الكاملة )١(‏ 
الأعمال الشعرية الكاملة () 
مسرحیتان 

الْخَبرة 

التصميم والشكل 

موسوعة علم الإنسان 

لذة الس 

تاريخ النقد الأدبى الحديث (جا) 
برتراند راسل (سيرة حياة) 
فی مدح الكسل ومقالات أخرى 
خمس مسرحيات أندلسية 
مختارات 

نتاشا العجوز وقصص أخرى 
العالم الإنسلامى فى لوإنل لرن المشرين 
ثقافة وحضارة أمريكا اللاتينية 
السيدة لا تصلح إلا للرمى 


والاس مارتن 

بریجیت شيقر 

آلن تورين 

بيتر والكوت 

أن سکستون 

بیتر جران 

بنجامین بارير 

آوکتافیو پاٹ 

الدوس هکسلی 

رويرت ج دتيا - چون ف أ قاين 
بابلو نیرودا 

رینيه ويليك 

فرانسوا دوما 

هھ .ت . نوریس 

جمال الدين بن الشيغخ 

داریو بیانویبا وخ. م بینیالیستی 


بیتر .ن . نوفالیس وستیفن .ج . 


روجسیفیتز وروجر بیل 

أ . ف . األنجتون 

ج . مایکل والتون 

چون بولکنجهوم 

فدیریکو غرسية لورکا 
فدیریکو غرسیة لورکا 
فدیریکو غرسية لورکا 
کارلوس مونییٹث 

جوهانز ایتین 

شارلوت سیمور - سمیٹ 
رولان بارت 

رینیه ویلیل 

آلان وود 

برتراند راسل 

أنطونيو جالا 

فرناندر بیسوا 

فالنتین راسبوتین 

عيد الرشيد إبراهيم 
آوخینیو تشانج رودریجت 
داريو قو 


: حياة جاسم محمد 

: جمال عبد الرحيم 

: تور مغيث 

: منيرة کروان 

: أحمد محمود 

: الهدى أخريف 

: مارلین تادرس 

: أحمد محمول 

: محمود السيد على 

: مجاهد عبد المنعم مجاهد 
: ماهر جویجاتی 

: عبد الوهاب علوب 

: محمد برلدة وعشانى المبلود ويويسف الأطكى 
؛ محمل أبو العطا 


: لطفی فطیم وعادل دمرداش 


: مرسى سعد الدين 

: محسن مصیلحی 

: على يوسف على 

: محمود على مکی 

: محمود السيد » ماهر البطوطى 
: محمد أبو العطا 


: أشرف الصباغ 

: أحمد فؤاد متولی وهویدا محمد فهمی 
: عبد الحميد غلاب وأحمد حشاد 

: حسین محمود 


السياسى العجوز 

نقد استجابة القارئ 

صلاح الدين والمماليك فى مصر 

فن التراجم والسير الذاتية 

چاك لاكان رإغواء التطيل النفسى 
تاريخ التقد الأنبی الحدیث ج ۲ 

العرلة : النظرية الاجتماعة والثقافة الكونية 
شعرية التاليف 

بوشكين عند «نافورة الدموع» 
الجماعات المتخيلة 

مسرح میجیل 

مختارات 

موسوعة الأدي والنقد 

منصور الحلاج (مسرحية) 

طول الليل 

نون والقلم 

الابتلاء بالتغرب 

الطريق الثالك 

وسم السيف 

المسرح والتجريب بين النظرية والتطبيق 


میجیل دی أونامونو 
غودفرید بن 
مجموعة من الكتاب 
صلاح زکی آقطای 
جمال میر صادقی 
جلال آل أحمد 
جلال آل أحمد 
انتونی جید:: 
میجل دی تربانس 
بارېر الاسويمتكا 


أساليب ومضامين الملسرح 


الإسبانوأمريكى المعاصر 
محدثات العولة 

الحب الأول والصحبة 

مختارات من المسرح الإسبانى 
ثلاث زنبقات ووردة 

هوية فرنسا (امجلد الأرل) 

الهم الإنسانى والابتزاز الصهيونى 
تاريخ السينما العالمية 

مساطة العولة 

النص الروائى (تقنيات ومناهج) 
السياسة والتسامح 

قبر ابن عربی یلیه آیاء 

آويرا ماهوجني 

مدخل إلى التص الجامع 

الأدب الأندلسى 


کارلوس میجیل 

مایك فیذرستون وسکوت لاش 
صمویل بیکیت 

أنطونیو بویرو باییخو 

قف مارح 

فرنان برودل 

نماذج ومقالات 

دیشید روینسون 

بول هیرست وجراهام تومیسون 
بیرنار فالیط 

عبد الكريم الخطيبى 

عبد الوهاب المؤدب 

برتولت بریشت 

چیرارچینیت 


د. ماریا خیسوس رویییرامتی 


صورة الفدائى فى الشعر الامریکی امعاصر نخبة 
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: فؤاد مجلى 

: حسن ناظم وعلی حاکم 

: حسن بیومی 

: أحمد درویش 

: عبد المقصود عيد الكريم 

: مجاهد عبد المنعم مجاهد 

: أحمد محمود ونورا أمين 

: سعید الغانمی وناصر حلاری 
: مكارم الغمرى 

: محمد طارق الشرقارى 

؛ محمود السيد على 

: خالد المعالى 

: عبد الحميد شيحة 

: عبد الرازق بركات 

: أحمد فتحی بوسف شتا 

: ماجدة العتاتى 

: إبراهيم الدسوقى شتا 

: أحمد رايد ومحمد محيى الدين 
: محمد إبراهيم مبرول 

: محمد هتاء عبد الفتاح 


: نادية جمال الدين 

: عبد الوهاب علوب 

: فوزية العشماوى 

: سرى محمد محمد عبد اللطيف 
: إدوار الخراط 

: بشير السباعى 

: أشرف الصباغ 

: إبراهيم قنديل 

: إبراهيم فتحى 

: رشيد بتحدو 

: عز الدين الكتاني الإدريسى 
: محمد بنیس 

: عبد الغفار مکاوى 

: عبد العزيز شبيل 

: د. أشرف على دعدور 

: محمد عيد الله الجعيدى 


ثلاث درلسات عن الشعر الأدلسى 
حروب المياه 

النساء فى العالم النامى 
المرأة والجريمة 

الاحتجاج الهادئ 

راية التمرد 


مسرحپتا حصاډ کونجی وسكان المستنقم 


غرفة تخص المره وحده 

امرأة مختلفة (درية شفيق) 
امرأة والجئوسة فى الإسلام 
النيضة النسائية فى مصر 
النساء والأاسرة وقوانين الطلاق 


الحركة النسائية والتطور فى الشرق الأوسط 
الدليل الصغيرعن الكاتبات العربيات 

نظام العبودية القديم ونموذج الإنسان 
الإمبراطورية العثمانية وعلاقاتها الدولية 


الفجر الكاذب 

التحليل الموسيقى 

فعل القراءة 

إرهاب 

الأدب المقارن 

الرواية الإسبانية المعاصرة 
الشرق يصحد ثانية 

مصر القيمة (التاريخ الاجتماعى) 
ثقافة العولة 

الخوف من المرايا 

تشريح حضارة 

المختار من نقد ت. س. إليرت 
فلاحو الباشا 


مذكرات ضابط فى الحملة الفرنسية 
عالم التليفزيون بين الجمال والعنف 


پارسیفال 

حیث نلتقی الأنهار 

اثنتا عشرة مسرحية يونانية 
الإسكندرية : تاريخ ودليل 


قضايا التنظبر فى البحث الاجتماعى 


صاحبة اللوكائدة 


مجموعة من النقاد 
چون بولوك وعادل درویش 
حستة بيجوم 
فرانسیس هیندسون 
رلین علوی ماکلیود 
سادی پلانت 

وول شوینکا 

فرچینيا وولف 

ليلى أحمد 

بٹ بارون 

أميرة الأزهرى سنيل 
ليل أبو لغد 

فاطمة موسى 

نينل الكسندر وقنادولينا 
چون جرای 

سیدريك ورپ دیشی 
فولفانج إيسر 
سوزان باسثیت 
ماریا دولورس آسیس جاروته 
آندريه جوندر فرانك 
مجموعة من المؤلفين 
مايك فیذرستون 
طارق على 

باری ج. کیمب 

ت. س. اليوت 

کیلیث کونو 

چوزیف ماری مواریه 
إيظينا تارونى 
ریشارد فاچنر 
هریرت میسن 
مجموعة من المؤلفين 
آ. م. فورستر 

ديريك لایدار 

کارلو جولدونی 
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: محمود على مکی 

: هاشم أحمد محمد 

: منی قطان 

: ريهام حسين إبراهيم 

: إكرام يوسف 

: أحمد حسان 

: سیم مجلی 

: سمية رمضان 

: نهاد أحمد سالم 

: منى إبراهيم ؛ وهالة كمال 
: لبس النقاش 

: بإشراف/ رؤوف عباس 
: لخبة من المترجمين 

: محمد الجندى » وإيزابيل كمال 
: منيرة کروان 


آنور محمل إبراهيم 


: أحمد فؤاد بلبع 

: سمحه الخولى 

: عبد الوهاب علوب 
: بشير السياعى 
: أميرة حسن نويرة 
: محمد أبو العطا وآخرون 
: شوقی جلال 

: لويس بقطر 

: عبد الوهاب علوب 
: طلعت الشايب 

: أحمد محمود 

: ماهر شفیق فرید 
: سحر توفیق 


موت ارتيميو کروٹ 


الورقة الحمراء 
خطبة الإدانة الطويلة 
القصة القصيرة (النظرية والتقنية) 


النظرية الشعربة عند إليوت وأدونيس 
التجرية الإغريقية 


هوية فرنسا هج ۲ جا 
عدالة الهنود وقتصصس أخرى 
غرام الفراعنة 

مدرسة فرانكفورت 

الشعر الأمريكى المعاصر 
المدارس الجمالية الكبرى 
خسرو وشیرین 

هوية فرنسا مع ۲ » ج 
الإيديولوچية 

الة الطبيعة 

من المسرح الإسبانى 
تاريخ الكنيسة 

موسوعة علم الاجتماع 
شامبوليون (حياة من نور) 
حكايات الثعلب 


العاقات بين المتدينين والطمانيين فى إسرائيل 


فی عالم طاغور 

دراسات فى الأدب والثقافة 
إبداعات أدبية 

الطريق 

وضع حد 

حجر الشمس 

معنى الجمال 

صناعة الثقافة السوداء 
التليفزيون فى الحياة البومية 
نحو مفهوم للاقتصاديات البيئية 
أنطون تشيخوف 


مختارات من الشعر اليوناني الحديث 


حکایات يسوب 

قصة جاويد 

النقد الأدبى الأمريكى 

الحتف والنبوءة 

چان کوکتو على شاشة السينما 


کارلوس فرینتس 
میجیل دی لیبس 
تانکرید دورست 
إنریکی آندرسون إمبرت 
عاطف فضول 
رویرت ج. لیتمان 
فرنان برودل 

نخبة من الكتاب 
فيولین فاتويك 

نخبة من الشعراء 
جی آنبال وآلان وأودیت ثیرمو 
النظامى الكنوجى 
فرنان برودل 

دیٹید هوکس 

بول إیرليش 
اليخاندرو كاسونا وأنطونيو جالا 
يوحنا الآسيوى 
جوردن مارشال 
چان لاکوتیر 

أ. ن أفانا سيفا 
يشعیاهو لیثمان 
رابندرانات طاغور 
مجموعة من 'لؤلفين 
مجموعة من المبدعين 
میغیل دلیبیس 
فرانك بيجو 
مختارات 

ولتر ت. ستیس 
ایلیس کاشمور 

توم تیتنبرج 

هنری تروایا 

نخبة من الشعراء 
أيسوب 

إسماعيل فصيبح 
وب. يینس 
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: أحمد حسان 

: على عبدالرؤوف البمبى 
: عبدالغفار مکاری 

: على إبراهیم على منوفی 
: أسامة إسير 

رة روان 

: بشير السباعی 

: محمد محمد الخطابىي 
: فاطمة عيدالله محمود 

: خليل كلفت 

: أحمد مرسى 

: مي التلمسانى 

: عبدالعزیز بقوش 

: بشير السباعي 

إبراهيم فتحى 

حسین بیومی 

: زیدان عبدالحلیم زیدان 
: صلاح عبدالعزيز محجوب 
: بإشراف: محمد الجوهرى 
نیل سعد 

سهير المصادفة 

: محمد محمود أبو غدير 
: شکری محمد عیاد 

: شکری محمد عیاد 

: شکری محمد عیاد 
بسام یاسین رشید 

: هدی حسین 

: محمد محمد الخطابى 
:إمام عبد الفتاح إمام 

: أحمد صسحفوف 

وجيه سمعان عيد المسيح 
: جلال البنا 

: حصة إبراهيم الثيف 

: محمد حمدى إبراهيم 

: إمام عبد الفتاح إمام 

: سليم عبد الأمير حمدان 
: محمد یحیی 

: ياسین طه حافظ 

: فتحى العشرى 


4-القاهرة... حالمة لا تنام 

-٠‏ أسفار العهد القديم 

NN‏ معجم مصطلحات هيجل 
۷-الأرضة 

۸- موت الأرب 

٩‏ العمى والبصيرة 

۰- محاورات کونفوشیوس 

-۱١‏ الکلام رآسمال 

۲- سیاحت نامه إبراهيم بك جا 
۴۳- عامل المنجم 

-٤‏ مختارات من النقد الأنجلو-أمريكى 
۵- شتاء ۸٤‏ 

-المهلة الأخيرة 

۷- الفاررق 

4۸- الاتصال الجىاهيرى 

۹- تاريخ يهود مصر فى الفترة العثمانية 
-.٠‏ ضحايا التنمية 

-٠‏ الجانب الدينى الفلسفة 

- تاريخ النقد الأدبى الحديث ج؛ 
-٠‏ الشعر والشاعرية 

-٠‏ تاريخ نقد العيد القديم 


بے إت “ 


-.٠‏ الجينات والشعوب واللغات 

-١‏ الهيولية تصنع علمًا جديدا 

۷- لیل إفریقی 

۸.- شخصية العربى في المسرح الإسرائيلى 
۹.- السرد والمسرح 


۰- مٹنویات حکیم ستائی 

فردینان دوسوسیر 

۲- قصص الامیر مرزیان 

٣‏ مصر منذ قدوم ابلیون حتی رحیل عبدالناصر 
٤-قواعد‏ جديدة للمنهج فى علم الاجتماع 
-٥‏ سباحت نامه إبراهيم بك ج٣‏ 

-٦‏ جوانب أخری من حیاتهم 

۷- مسرحیتان طلیعیتان 

۸- لعبة الحجلة (رايولا) 

۹ بقايا اليوم 

١-الهيولية‏ فى الكرن 

- شمریة کفاقی 


الحاج بو بكر إمام 

زين العابدين المراغى 

بيتر أبراهامز 

مجموعة من النقاد 

إسماعيل فصيح 

فالتین راسبوتين 

شمس العلماء شبلي النعماتى 
ادوین إمری وآخرون 

یعقوب لانداوی 

جیرمی سیبروكل 

جوزایا رويس , 

رینیه ويلك 

ألطاف حسين حالى 

زالمان شازار 

لویجی لوقا کافاللی- سفورزا 
رامون خوتاسندیر 

دان أوریان 

مجموعة من المؤلفين 

سنائی الغزنوى 

جوناثان کللر 

مرزبان بن رستم بن شروين 
ريمون فلاور 

آنتونی جیدنز 

زين العابدين المراغي 


ت: دسوقی سعد 

ت: عبد الوهاب علوب 
ت:إمام عبد الفتاح إمام 
ت: محمد علاء الدين منصور 


ت: ماهر شفیق فرید 
ت:محمد علاء الدين متصرر 
ت:أشرف الصباغ 

ت: جلال السعيد الحفنارى 
ت:إبراهيم سلامة إبراهيم 
ت: جمال أحمد الرفاعى وأحمد عبر اللطيف حماد 
ت: أحمد الأنصارى 

ت: مجاهد عبد المنعم مجاهد 
ت: جلال السعيد الحفنارى 
ت: أحمد محمود هويدى 

ت: أحمد مستجير 

ت: على يوسف على 

ت: محمد أبو العطا عبد الرؤوف 
ت: محمد أحمد صالح 

ت: أشرف الصباغ 

ت: يوسف عبد الفتاح فرج 
ت؛ محمود حمدی عبد الغنى 
ت: یوسف عبدالفتاح فرج 
ت: سيد أحمد على الناصرى 
ت: محمد محمود محى الدين 
ت: محمود سلامة علاری 

ت: أشرف الصباغ 


ت: علی إبراهیم على منوقی 
ت: طلعت الشايب 
ت على بوسف على 


ت: رفعت سلام 


۲- فرانز کافکا 

٣-العلم‏ فى مجتمع حر 

-٤‏ دمار يوغسلافیا 

-٥‏ حکكاية غریق 

-١‏ أرض المساء وقصائد أخرى 


۷- المسرح الإسباني فى القرن السابع عشر 
۸- علم الجمالية وعلم اجتماع الفن 


4- مازق البطل الوحيد 
٠-عن‏ الذباب والفثران والبشر 
الدرافیل 


۲- ما بعد المعلومات 

-٢‏ فكرة الاضمحلال 

-٠‏ الإسلام فى السودان 

-٥‏ دیوان شمس تبریزی جا 
- الولاية 

۷ مصر أرض الوادى 
۸-العولة والتحرير 

۹- العربى فى الأدب الإسرائيلى 


.- الإسلام والغرب وإمكانية الحوار 


~١‏ فی انتظار البرابرة 
~١‏ سيعة أنماط من الغموض 


۳ - تاريخ إسبانبا الإسلامية (المجلد الأول) 


٤-الغليان‏ 
~٤٥‏ نساء مقاتلات 


1-مختارات قصصية 


۷ - الثقافة الجماهيرية والحداثة فى مصر 


-٤۸‏ حقول عدن الخضراء 
-لغة التمزق 

-٠‏ علم اجتماع العلوم 

(e) موسوعة علم الاجتماع‎ -١ 


۲- رائدات الحركة اللسوية المصرية 


-٢۳‏ تاريخ مصر الفاطمية 
-٤‏ الفلسفة 

۲۵۵- آفلاطون 

۹- دیکارت 

۷- تاريخ الفلسفة الحديثة 
۸- الغجر 


۹- مختارات من الشعر الأرمنى عبر المصور 


رونالد جرای 

بول فیرابتر 

برانکا ماجاس 

جابرییل جارٹیا مارکٹ 
دیفید هرېت لورانس 
موسی ماردیا دیف بورکی 
جانیت وولف 

نورمان کیجان 

فرانسواز جاکوب 

خایمي سالوم بیدال 

توم ستیٽر 

آرٹر هومان 

ج. سبنسر تریمنجهام 
جلال الدین مولوی رومی 
میشیل تود 

رویین فیرین 

الانكتاد 

جیلارافر - رایوخ 

کامی حافظ 

ج . م کویتز 

وليام إمبسون 

لیفی بروفنسال 

لاررا إسكيبيل 

إليزابيتا آديس 

جابرییل جارٹیا مارکٹ 
والتر إرمبريست 

أنطونيو جالا 

دراجو شتامبوك 

دومنييك فينيك 

جوردن مارشال 

مارجو بدران 

ل. آ. سيمینوقا 

دیف روینسون وجودی جروفز 
دیف روبنسون وجودی جروفز 
دیف روینسون ۰ کریس جرات 
ولیم کلی رایت 

سیر آنجوس فریزر 

اقلام مختلغة 
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: نسیم مچلى 

: السيد محمد نفادى 

: منى عبدالظاهر إبراهيم السيد 
: السيد عبدالظاهر السيد 

: طاهر محمد على البربرى 

: السيد عبدالظاهر عبدالله 
:مارى تيريز عبدامسيح وخالد حسن 
: أمير إبراهيم العمرى 

: مصطفى إبراهيم فهمى 

: جمال أحمد عبدالرحمن 

: مصطلفى إبراهيم فهمى 

: طلعت الشايب 

: فؤاد محمد عكود 

إبراهيم الدسوقى شتا 

أحمد الطليب 

عنایات حسین طلعت 

یاسر محمد جادالله وعربی مدبولی أحمد 
نادية سليمان حافظ وإيهاب صلاح فايق 
صلاح عبدالعزیز محجوب 
ابتسام عبدالله سعید 

صبری محمد حسن عبدالنبی 
على عبدالرزوف البمبی 

نادية جمال الدين محمد 
توفیق على منصور 

على إبراهيم على منوفى 
محمد طارق الشرقاوی 
عبداللطيف عبدالحليم عبدالله 
رفعت سلام 

ماجدة محسن أباظة 
باشرأف: محمد الجوهرى 
على ہدران 

إمام عبد الفتاح إمام 

: إمام عبد الفتاح إمام 

إمام عبد الفتاح إمام 

محمود سيد أحمد 

عُباده كُحيلة 

فاروجان کازانجیان 


-٠‏ موسوعة علم الاجتماع ج۲ 
-١‏ رحلة فی فکر زکی نجیب محمود 
۲-مديتة المعجزات 

۲-الكشف عن حافة الزمن 
4٠-إبداعات‏ شعرية مترجمة 

-٥‏ روايات مترجمة 

- مدير المدرسة 

۷- فن الرواية 

۸- دیوان شمس تبریزی ج۲ 

۹- وسط الجزيرة العربية وشرقها جا 
١٠-وسط‏ الجزير العربية وشرقها ج۲ 
١-الحضارة‏ الغربية 

۲-الأديرة الأثرية فى مصر 


۳- الاستعمار والثورة فى الشرق الأوسط 


-۷٤‏ السيدة باريارا 


0 ټ. س إليوت شاعرا وناقدا وکاتیا مسرحیا 


-۷١‏ فنون السيتما 
۷- الچينات: الصراع من أجل الحباة 
۷۸- البدایات 

۹- الحرب الباردة الثقافية 


۰- من الأدي الهتدى الحديث والعاصر 


١1-الفردوس‏ الأعلى 

۲- طبيعة العطم غير الطبيعية 
٣‏ السھل یحترق 

٤-هرقل‏ مچنونا 

-۸٥‏ رحلة الخواجة حسن نظامى 
-٦‏ سیاحت نامه إبراهيم بك ج۲ 
۷- الثقافة والعولة والنظام العالمى 
۸- الفن الروائي 

۹- دیوان منجوهری الدامغانی 
-٠‏ علم اللخ والترجمة 


٠ج المسرح الإسبانى فى القرن المشرين‎ -١ 
المسرح الإسبانى فى القرن المشرين ج۲‎ ۲ 


١-مقدمة‏ للأدب العربى 

-٤‏ فن الشعر 

۲۹٠١‏ سلطان الأسطورة 

٣‏ مکبٹ 

۷- فن النحو بين اليونانية والسريانية 


جوردن مارشال 

زکی نجیب محمود 
إدوارد مندوٹا 

هوراس/ شلی 

أوسکار وایلد وصموئیل جونسون 
جلال آل أحمد 

ميلان کوندیرا 

جلال الدين الرومى 

ولیم چیفور بالجریف 
ولیم چیفور بالجریف 
توماس سی. باترسون 
س. س والترز 

جوان أر. لوك 

رومولو جلاجوس 

أقلام مختلفة 

فرانك جوتیران 

بریان فورد 

إسحق عظيموف 

ف.س. سوندرز 

بریم شند وآخرون 

مولانا عبد الحليم شرر الكهنوى 
لويس ولبیرت 

خوان رولفو 

بوریبیدس 

حسن تظامو 

زين العابدين المراغى 
انتونی کنج 

دیفید لودج 

أبو نجم أحمد بن قوص 
جورج مونان 
فرانشسکو رويس رامون 
فرانشسکو رويس رامون 
روجر آلان 

پوالو 

جوزیف کامبل 

ولیم شکسبیر 


دیونیسیوس ٹراکس - یوسف الأهوانی 
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باشراف: محمد الجوهرى 
إمام عبد الفتاح إمام 
محمد أبو العطا عبد الرؤوف 
على يوسف على 
لويس عرض 

لویس عوض 

عادل عبدالمنعم سويلم 
بدر الدین عرودکی 
إبراهيم الدسوقى شتا 
صبری محمد حسن 
صبری محمد حسن 
شوقی جلال 

إبراهيم سلامة 

عنان الشهاری 
محمود مکی 

ماهر شفیق فرید 

عبد القادر التلمسانى 
أحمد فوزى 

ظریف عبدالله 

طلعت الشايب 

سمیر عبدالحمید 
جلال الحفناری 

سمیر حنا صادق 
على البمیبی 

أحمد عتمان 

سمير عبد الحميد 
محمود سلامة علاری 
محمد یحیی وآخرون 
ماهر البطوطى 

محمد نور الدين عبدالمنعم 
أحمد زكريا إبراهيم 
السيد عبد الظاهر 
السيد عبد الظاهر 
نخبة من المترجمين 


: رجاء ياقوت صالع 


بدر الدين حب الله الديب 


ماجدة محمد آنور 


۹۸- ماساة العبيد 


۹ - ثورة فى التكنولوجيا الحيوية 

-٠‏ أسطورة برومشثيوس فى الأدبين 
الإنجليزى والفرنسى مع 

-.١‏ أسطورة برومثيوس فى الأديين 
الإنجليزى والفرنسى مج 

۲ - فنجنشتين 

۳ پوذا 

-٤‏ مارکس 

-.٠‏ الجلد 

-.١‏ الحماسة - النقد الكاتطى للتاريخ 

۷.- الشعور 

۸.- علم الوراثة 

۹.- الذهن والمخ 

۰- بونج 

١‏ مقال فى المنهج الفلسفى 

۲-- روح الشعب الأسود 

٣۳‏ أمثال فلسطينية 

-٤‏ الفن کعدم 

-٠١‏ جرامشی فى العالم العريى 

محاكمة سقراط 

۷- بلا غد 


۸٣ء‏ الأدب الروسى فى السنوات العشر الأخيرة 


۹- صور دریدا 
.لع السرأج فى حضرة التاج 


- تاريخ إسبانيا الإسلامية (مجاء جا) 
۲-وجهات غربية حديثة فى تاريخ الفن 


۲۳ فن الساتورا 
٤‏ اللعب بالنار 

-٠‏ عالم الآثار 

-١‏ المعرفة والمصلحة 

۷ح مختارات شعرية مترجمة 


۸- بوسف وزلیخا 

۹ رسائل عيد الميلاد 

۰- کل شىء عن التمثيل الصامت 
- عندما جاء السردين 

۲- القصة القصيرة فى إسبانيا 
۳- الإسلام فى بريطائيا 


آہو بکر تفاوابلیوه 


جين ل. مارکس 

لويس عوض 

لويس عوض 

جون هیتون وجودی جروفز 
جين هوب وپورن فان لون 
ريوس 

کروزیو مالابارته 


چان - فرانسوا لیوتار 
ديفيد بابینو 
ستیف جونز 


نجرس چیلاتی 


شیر لایموفا- زنیکین 

جایتر ياسبیفاك وکرستوفر نوریس 
مؤلف مجهول 

لیفی برو فنسال 

دبلیو یوجین کلپنباور 

تراث یونائی قدیم 

أشرف أسدى 

فیلیب بوسان 

جورجین هابرماس 

نور الدين عبد الرحمن بن أحمد 
تد هیوز 

مارفن شبرد 

ستیفن جرای 


> 


بیل مطر 


ت مصطفی حجازی السيد 


ت: هاشم أحمد فؤاد 

ت: جمال الجزیری وبهاء چاهین 
وإیزابیل كمال 

ت: جمال الجزيرى و محمد الجندى 


ت: إمام عبد الفتاح إمام 

ت: إمام عبد الفتاح إمام 

ت: إمام عبد الفتاح إمام 

ت: صلاح عبد الصبور 

ت: نيل سعد 

ت: محمود محمد أحمد 

ت: ممدوح عبد المنعم أحمد 
ت: جمال الجزيرى 

ت: محيى الدين محمد حسن 
ت: فاطمة إسماعيل 


٤‏ - لقطات من المستقبل 

-٣ ٥‏ عصر الشك 

- متون الاهرام 

۷- فلسفة الولاء 

۸- نظرات حائرة (وقصص أخرى من الهند) 
۹- تاریخ الأدب فی إيران ج٣‏ 
-٠‏ اضطراب فى الشرق الأرسط 
١-قصائد‏ من رلکه 

۲ - سلامان وأہسال 

٢‏ العالم البرجوازى الزائل 

٤‏ الوت فى الشمس 

-۴٤٥‏ الركض خلف الزمن 

٤٦‏ سحر مصر 

۷-الصبية الطائشون 

٨۸‏ - المتصوفة الأولون فى الأدب التركى جا 
-٣ ۹‏ دليل القارئ إلى الثقافة الجادة 
-۴٠٠‏ بائوراما الحياة السياحية 

-١‏ مبادئ المنطق 

۴۲- قصائد من کفاقیس 

-٣ ١‏ الفن الإسلامى فى الندلس (الزخرفة المندسبة) 
-١ ١ ٤‏ القن الإسلامى فى الأندلس (الزخرفة البانا) 
٠‏ التيارات السياسية فى إيران 
۴۵١‏ الميراث المر 

۷- متون هیرمیس 

۳۵۸ أمثال الهوسا العامية 

۹- محاورات بارمنیدس 

۰- أانٹرویولوچيا اللغة 

1١‏ التصحر: التهديد والمجايهة 
۲- میڈ بابنیبرج 


۳- حركات التحرير الأفريقية 
٤‏ حداثة شکسبیر 

-٥‏ سام باریس 

٦‏ نساء يرکضن مع الذثاب 
۷- القلم الجرىء 

۸- المصطلح السردى 


۳۹ المرأة فی أدب ننجيب محفوظ 
-٠‏ الفن والحياة فى مصر الفرعونية 


آرٹر.س کلارك 
ناتالی ساروت 
نصوص قديمة 
جوزایا رويس 
على أصغر حكمت 

ہیرش بیربیروجلو 

راینر ماریا رلکه 

نور الدين عبدالرحمن بن أحمد 
نادین جوردیمر 

بیتر بلانجوه 

ونه ندائی 

رشاد رشدی 

جان کوکتو 

محمد فؤاد کویریلی 

أرثر والدرون وآخرون 

أقلام مختلفة 

جوزایا رریس 

قسطنطین کنافیس 

باسیلیو بابون مالدوتاند 
باسیلیو بابون مالدوناند 

حجت مرتضی 

بول سالم 

نصوص قديمة 

أفلاطون 

آندریه جاکوب ونویلا بارکان 
لان جرينجر 

هاینرش شبورال 

ریتشارد جیبسون 

إسماعيل سراج الدين 

شارل بودلیر 

کلاریسا بنکولا 

جیرالد برنس 

فوزية المشمارى 

کلیرلا لویت 


١-المتصوفة‏ الأرلون فى الأدب الترکی ج۲ محمد فؤاد كوبريلى 


ت: مصطفی فهمی 
ت: فتحى العشرى 

ٿت: حسن صاير 

ت: أحمد الأتنصارى 

ت: جلال السعيد الحفنارى 
ت: محمد علاء الدين منصور 
ت: حسن حلمي 

ت: عبد العزيز بقوش 

ٿت: سمیر عبد ریه 

ت: سمیر عبد ربه 

ت: يوسف عبد الفتاح فرج 
ت: جمال الجزیری 

ت: بكر الحلو 

ت: عبدالله أحمد إيراهيم 
ت: أحمد عمر شاهين 

ت: عطية شحاتة 

ت: أحمد الانصارى 

ت: نحيم عطية 

ت: على إبراهیم على منوفی 
ت: على إبراهيم على منوفى 
ت: محمود سلامة علاری 
ت: بدر الرفاعى 

ت: عمر الفاروق عمر 

ت: مصطفی حجازی السيد 
ت: حبیب الشارونی 

ت: ليلى الشربينى 

ت: عاطف معتمد وآمال شارر 
ت: سید أحمد فتع الله 

ٿ: صېری محمد حسن 

ت: نجلاء أبو عجاج 

ت: محمد أحمد حمد 

ت: مصطفی محمود محمد 
ت: البراق عیدالهادى رضا 
ت: عابد خزندار 

ت: فوزية العشماوى 

ت: فاطمة عبدالله محمود 


Û 


: عبدالله أحمد إيراهيم 


۷۲- عاش الشباب 

٢‏ کیف تعد رسالة دکتوراه 

-۷٤‏ اليوم السادس 

-۷٠‏ الخلود 

- الفضب وأحلام السنين 

۷- تاریخ الأدب فى إيران ج٤‏ 
۴۷۸ المسافر 

۹-- ملك فى الحديقة 

-٠‏ حديث عن الخسارة 

-١‏ أساسيات اللغة 

۲ تاریخ طبرستان 

۳ هدية الحجاز 

-٤‏ القصص التى يحكيها الأطفال 
-٥‏ مشتری العشق 

- دفاعا عن التاریخ الادبی النسوى 
۷-- آغتیات وسوناتات 

۸ مواعظ سعدی الشیرازی 

۹ من الأدب الباكستانى المعاصر 
٠-الأرشيفات‏ والمدن الكبرى 

-١‏ الحافلة الليلكية 

٣-مقامات‏ ورسائل أندلسية 

۲۳- فی قلپ الشرق 

-٤‏ القوى الأربع الأساسية فى الكون 
6 الام سیاوش 

- السافاك 

۷- نیتشه 

۸- سارتر 

۹ کامی 

۰ مومو 

-٤.١‏ الرياضيات 

۲ - هوکنج 

۳.- رية المطر والملابس تصنع الناس 
-.٤‏ تعويذة الحسى 

-].٥‏ إيزابيل 

1.- المستعربون الإسبان فى القرن ٠١‏ 
۷.- الأدب الإسبانى ا معاصر بأقلام كتايه 
۸- معجم تاریخ مصر 

-٤ ۹‏ انتصار السعادة 


وانغ مينغ 
آمبرتو یکو 
آندریه شدبد 
میلان کوندیرا 
على أصغر حكمت 

محمد إقبال 

سنيل باث 

جونتر جراس 

ر. ل. تراسك 

بهاء الدين محمد إسفنديار 
محمد إقبال 

سوزان إنجيل 

محمد على بهزادراد 
جانیت تود 

چون دن 

سعدی الشیرازی 

مایف بینشی 
ندوة لويس ماسينيون 
بول دیقیز 

إسماعيل فصي 

تقی نجاری راد 
لورانس جين 

فیلیب تودی 

دیفید میروفتس 
مشیائیل إنده 
زيادون ساردر 

ج. ب. ماك ایفوی 
تودور شتورم 

ديفيد إبرام 

آندریه جيد 

مانویلا مانتاناریس 
أقلام مخلفة 

جوان فوتشرکنچ 
برتراند راسل 
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وحيد السعيد عبدالحميد 
على إبراهيم على منوفى 
حمادة إبراهيم 

خالد أو اليزيد 

إدوار الخراط 

محمد علاء الدين منصور 
يوسف عبدالفتاح فرج 
جمال عبدالرحمن 
شیرین عبدالسلام 

رانيا إبراهيم يوسف 
أحمد محمد تادى 

سمير عبدالحميد إبراهيم 
إيزابيل كمال 

بوسف عبدالفتاح فرج 
ريهام حسين إيراهيم 
بهاء چاهین 

محمد علاء الدين منصور 
سمير عبدالحميد إيراهيم 
عثمان مصطغی عثمان 
منی الدروپی 

عبداللطيف عبدالطيم 
زينب محمود الخضيرى 
هاشم أحمد محمد 

سليم حمدان 

محمود سلامة علاری 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
باهر الجوهرى 

ممدوح عبد المنعم 
معدو عبدا منم 

عماد حسن بکر 

حمادة إبراهيم 

جمال أحمد عبد الرحمن 
طلعت شاهین 

عنان الشهاوى 

إلهامى عمارة 


-٠‏ خلاصة القرن 
- همس من الماضى 


۲- تاريخ إسبانيا الإسلامية (مج۲ء جا) 


-٣۳‏ أغنيات المنفى 
4-الجمهورية العالمية للآداب 
-٠٠١‏ صورة کوکب 


-١‏ مبادئ النقد الأدبى والعلم والشعر 


۷-- تاريخ النقد الأدبى الحديث جه 


۸- سياسات الزمر الحاكمة فى مصر العثمانية 


٩-العصر‏ الذهبى للإاسكندرية 
۰ مکرو میجاس 

--١‏ الولاء والقيادة 

۲- رحلة لاستكشاف أفريقيا جا 
-٢‏ إسراعات الرجل الطيف 
-٤‏ لواثح الحق ولوامع العشق 
-٥‏ من طاووس إلى فرح 

- الخفافيش وقصص أخرى 
۷- بانديراس الطاغية 

۸- الخزانة الخفية 

۹- هیجل 

۰ کانط 

- فوکو 

۲- ماکیاشللی 

۲۴ - جویس 

-٤‏ الرومانسية 

-۴٠١‏ توجهات ما بعد الحداثة 
- تاريخ الفلسفة (معا) 

۷- رحالة هندی فی بلاد الشرق 
۸ بطلات وضحایا 

۹- موت المرابی 

.- قواعد اللهجات العريية 

- رب الأشياء الصغيرة 

۲ - حتشبسوت (المرأة الفرعونية) 
۳ - اللغة العربية 


-٤‏ أمريكا اللاتينية: الثقافات القديمة 


٥‏ - حول وزن الشعر 
- التحالف الأسود 
۷ - نظرية الكم 


کارل بور 
جینیفر آکرمان 
لیفی بروفنسال 
ناظم حکمت 
باسکال کازانوفا 
فریدریش دورىیمات 
آ. أ. رتشاردز 
رینیه ویلیك 

جين هاثوای 
جون مايو 
فولتیر 

روی متحدة 

نور الدين عبدالرحمن الجامى 
محمود طلوعی 

بای إنكلان 

محمد هونك 

ليود سبنسر وآندرزجی کروز 
کرستوفر وانت وآندزجی کلیموفسکی 
کریس ھوروکس وزوران جفتيك 
باتريك کیری وأوسکار زاریت 
دیفید نوریس وکارل فلنت 

دونکان هیث وچودن بورهام 
نیکولاس زربرج 

فردریك کوبلستون 

شبلی النعمانی 

إيمان ضياء الدين بيبرس 

صدر | الدين عینی 

کرستن بروستاد 

أرونداتی روی 

فوزية أسعد 

کیس فرستیغ 

لارریت سيجورنه 

پرویز ناتل خانلری 

آلکسندر کرکیرن وجیفری سانت کلیر 
چ. پ. ماك إیثوی 
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الزواوى بغورة 
أحمد مستجیر 
محمد البخاری 

أمل الصبان 

أحمد كامل عبدالرحيم 
مصطفی بدوی 

عبد الرحمن الشيخ 
الطيب بن رجب 


: عبدالله عبدالرازق إبراهيم 


وحيد النقاش 

محمد علاء الدين منصور 
محمودد سلامة علاری 
محمد علاء الدين منصور وعبد الحفيظ يعتوب 
ٹریا شلبی 

محمد أمان صافی 

إمام عبدالقتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
حمدى الجابرى 

عصام حجازی 

ناجی رشوان 

إمام عبدالفتاح إمام 
جلال السعيد الحفتارى 
عايدة سيف الدولة 

محمد علاء الدين منصور رعبد الحفيظ يعتوب 
محمد الشرقارى 

ماهر جویجاتی 

محمد الشرقاری 

صالح علماتی 

محمد محمد يونس 


أحمد صحمود 


: ممدوح عبدالمنعم 


۸- علم نفس التطور 
4-الحركة النسائية 

-٠‏ ما بعد الحركة النسائية 
١ه٤-‏ الفلسفة الشرقية 

-١‏ لينين والثورة الروسية 


۳ه٤-‏ القاهرة: إقامة مدينة حديثة 
-٤‏ خمسون عاهًا من السينما الفرنسية 
-٤٥٥‏ تاريخ الفلسفة الحديئة (مجه) 


-٤٩‏ ل تنستی 


-٤ ۷‏ النساء في الفكر السياسى الغربى 


-٤۸‏ الموريسكيون الأندلسيون 


۹- نحو مفهوم لاقتصاديات الموارد الطبيعية 


.- الفاشية والنازية 
١‏ لکان 


۲- طه حسين من الأزهر إلى السوربون 


۳- الدولة المارقة 
٤‏ - ديمقراطية القلة 
-٤٦٥‏ قصم البهود 


-٦‏ حکایات حب ویطولات فرعونية 


۷- التفكير السياسي 
۸- روح الفلسفة الحديثة 
۸۹- جلال الملوكل 

-۷٠‏ الأراضى والجودة البيئية 


١‏ - رحلة لاستکشاف أفريقيا ج۲ 
۲- دون کیخوتی (القسم الارل) 
۳- دون کیخوتی (القسم الثانی) 


٤‏ الأدب والنسوية 
-۷٥‏ صرت مصر: آم کلثوم 


-٦‏ أرض الحبايب بعيدة: بيرم التونسى 


۷- تاريخ الصين 
۸-- الصين والولايات المتحدة 
4- المقهسى 


۰- تسای ون جى (مسرحية صینية) 


١-عباءة‏ النبی 


۲- موسوعة الأساطير والرموز الفرعونية 


۳- النسوية وما بعد النسوية 
4- جمالية التلقى 
-٠‏ التوية (رواية) 


(مسرحبة صينية) 


دیلان إیفانز - آوسکار زاریت 
مجموعة 
صوفیا فوکا - ریبیکا رایت 


ریتشارد أوزبورن - بورن قان لون 
ریتشارد ایجناتری - أوسکار زاریت 


جان لوك آرنو 

رینیه بریدال 

فردريك کویلستون 

مریم جعفری 

سوزان مولار اوکین 

خولیو کارو باروخا 

توم تیننبرجع 

ستوارت هود- لیتزا جانستز 
داریان لیدر- جودی جروفز 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
ویلیام بلوم 

میکانیل بارنتی 

لويس جنزیرج 

فيولين فانويك 

ستيفين دیلو 

جوزایا رویس 

نصوص حبشية قديمة 


میجیل دی ٹربانتس سابیدرا 
میجیل دی ٹربانتس سابیدرا 
بام موريس 

فرجینیا داتیلسون 

ماريلين برث 

هیلدا هوخام 

لیو‌شبه شنج و لی شی دونع 
لاوشه 

کو مو روا 

رری متحدة 

روییر جاك تیبو 

سارة چامپل 

هانسن روبیرت يارس 

نذير أحمد الدهلرى 
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: ممدوح عبدالمنعم 

جمال الجزیری 

جمال الجزيرى 

إمام عبد الفتاح إمام 
محیی الدین مزيد 

حليم طوسون وفؤاد الدهان 
سوزان خلیل 

محمود سيد أحمد 

هویدا عزت محمد 

إمام عبدالفتاح إمام 
جمال عبد الرحمن 

جلال البنا 

إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
كمال السيد 

جمال الرفاعي 

فاطمة محهول 

ربيع وهبة 

أحمد الأنصارى 

مجدی عبدالرازق 

محمد السيد الننة 

: عبد الله عبد الرازق إيراهيم 
سليمان العطار 

ت: سليمان العطار 

: سهام عبدالسلام 

: عادل هلال عثانی 

شرف کیلانی 

عبد العزيز حمدى 

عبد العزيز حمدى 

عبد العزيز حمدى 
رضوان السيد 

فاطمة محمود 

: أحمد الشامي 

: رشید بنحدو 

: سمير عبدالحميد إبراهيم 


1-الذاكرة الحضارية 

۷-الرحلة الهندية إلى الجزيرة العربية 
۸-الحب الذى كان وقصائد أآخرى 
۹- هسرل: الفلسفة علا دقيقًا 

-٠۰‏ أسمار اليبغاء 

-١‏ نصوص قصصية من روأئع الأبب الأفريقى 
۲- محمد على مؤسس مصر الحديثة 
۲- خطابات إلى طالب الصوتيات 
-٤‏ كتاب الموتى (الخروج فى النهار) 
-٤۹٥‏ اللوبی 

-۹٦‏ الحكم رالسياسة فى آفريقيا 
۷-الطمانية والنوغ والدولة فى الشرق الأرسط 
۸- النساء والنوغ فى الشرق الأرسط الحديث 
4- تقاطعات: الأمة والمجتمع والجنس 
٠‏ - فى طفولتى (دراسة في السيرة الذانية العريية) 
-١‏ تاريخ النساء فى الغرب 

٠.۲‏ أصوات بديلة 

٢‏ - مختارات من الشعر الفارسى الحديث 
“0f‏ کتابات أساسية 1E‏ 

0~ کتاہات أساسية E‏ 

-.٦‏ ریما کان قدیساً 

۷ - سیدة الماضى الجميل 

٠۸‏ ه- المولوية بعد جلال الدين الرومى 

١ ٠۹‏ الفقر والإحسان فى عهد سلاطين المماليك 
.-الأرملة الماكرة 

- کوکب مرقع 

-١‏ كتابة النقد السينمائى 

٣ه-‏ العلم الجسور 

١ه-‏ مدخل إلى النظرية الادبية 

-٠٥‏ من التقليد إلى ما بعد الحداثة 
١ء-‏ إرادة الإنسان فى شفاء الإدمان 
۷- نقش على الماء وقصص أخرى 
۵۸- استکشاف الارض والکون 

۹- محاضرات في المثالية الحديثة 
-١‏ الولع بمصر من الحلم إلى المشروع 
١--قامرس‏ تراجم مصر الحديثة 
۲- إسبانیا فی تاریخها 

-٠ ۳‏ القن الطليطلى الإسلامى والماجن 


يان اسمن 

رفیع الدين المراد أيأدى 
هسرل 

محمد قادری 

جی قارجیت 

هارولد بالمر 

نصوص مصرية قديمة 
إدرارد تيفان 

إکوادو بانولی 

نادیه العطلى 


جودیٹ تاکر ومارجریت مریودز 


آرٹر جولد هامر 
هدی الصدة 
مارتن هايدجر 

مارتن هایدجر 

آن تیار 

عبدالباقی جلبنارلی 

آدم صبرة 

کارلو جولدونی 

ان تیلر 

تیموثی کرریجان 

تید آنتون 

چونثان کولر 

فدوی مالطی دوجلاس 

آرنولد واشنطون- ودونا باوندی 


2an 


نحبه 

اق شرت 

جوزایا رويس 

أحمد بوسف 

آرٹر جولد سمیث 
آمیرکو کاسترو 
باسیلیو بابون مالدونادو 


عبدالحلیم عبدالغنی رجب 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
محمود رجب 

عبد الوهاب علوب 

سمیر عبد ربه 

محمد رفعت عراد 

محمد صالح الضالع 
شريف الصيفی 

حسن عبد ربه المصرى 
مجموعة من المترجمين 
مصطفی ریاض 

آحمد على بدوی 

فيصل بن خضراء 

طلعت الشايب 

سحر فراج 

هالة كمال 

محمد نور الدين عبدالمنعم 
إسماعيل الملصدق 
إسماعيل الملصدق 
عبدالحميد فهمى الجمال 
شوقی قهیم 

عبدالله أحمد إبراهيم 
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قاسم عبده قاسم 
عبدالرازق عید 

عبدالحميد فهمى الجمال 
جمال عبد الناصر 
مصطفی إپراهیم فهمی 
مصطفی بیومی عبد السلام 
فدری مالطی دوجلاس 
صیری محمد حسن 
سمير عبد الحميد إبراهيم 
هاشم أحمد محمد 

أحمد الأنصارى 

أمل الصبان 

عبدالوهاب بکر 

: على إبراهيم منوفى 

ت: على إبراهيم منوفى 


tbt ECE ĞËECĞټEËټEËټEĞËEË‎ Ë È 
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٤ن‏ الملك لير ولیم شکسبیر ت: محمد مصطفی بدوی 
-۵۲٥‏ موسم صید فی بیروت وقصص آخری دنیس جونسون رزیفز ت: نادية رفعت 

-٠۲٦‏ علم السياسة البيئية ستیفن کرول وولیم رانکین ت؛ محیی الدين مزيد 
۷- کافکا دیفید زین میروفتس ورویرت کرمب ‏ ت: جمال الجزیری 

۰۸- تروتسکی والمارکسية طارق على وفل إيفاتز ت: جمال الجزيرى 

۹- بدائع العلامة إقبال فى شعره الأردى محمد إقبال ت: حازم محفوظ وحسین نجيب المصرى 
-٠.‏ مدخل عام إلى فهم النظريات التراثية رينيه جينو ت: عمر الفاروق عمر 

۱ ما الذی خد فی «حدث»» ۱۱ سبتمبر؟ چاك دریدا ت: صفاء فتحی 

٢٣ه-‏ المغامر والمستشرق هنري لورنس ت: ہشیر السباعی 

-٣٣‏ تلم اللفة الثانية سوزان جاس ت: محمد الشرقاوى 

-٠١ ٤‏ الإسلاميون الجزائريون سیشرین لابا ت: حمادة إبراهيم 

-٠‏ مخزن الأسرار نظامی الكنجرى ت: عبدالعزیز بقوش 

٠۳ء‏ الثقافات وقيم التقدم صمویل هنتنجتون ت: شوقی جلال 

۷- للحب والحرية نخبة ت: عبدالغفار مکاوی 
-٥۳۸‏ النفس والآخر فی قصص ہوسف الشارونی کیت دانیلر ت: محمد الحديدى 

۹- خمس مسرحيات قصيرة کاریل تشرشل ت: محسن مصیلحی 
٠‏ توجهات بريطانية - شرقية السير رونالد ستورس ت: رؤوف عباس 

-١‏ فی تتخیل وهلاوس آخری خوان خوسیه میاس ت: مروة رزق 

۲ ه- قصص مختارة من الأدب اليونانى الحديث نخية ت: نعيم عطية 

٣‏ ه- السياسة الأمريكبة باتريك بروجان وکریس جرات ت: وفاء عبدالقادر 

-٤‏ میلانی کلاین نخبة ت: حمدی الجابرى 
٥-یا‏ له من سباق محموم فرانسیس کريك ت: عزت عامر 
٦-ريموس‏ ت. ب. وایزمان ت: توفیق على منصور 
۷- بارت فیلیب ودی وآن کورس ت: جمال الجزیرى 

۸- علم الاجتماع ريتشارد اوزبرن ويورن فان لون ت: حمدی الجابرى 

۹- علم العلامات بول کویلی ولیتاجانز ت: جمال الجزیرى 

۵۰- شکسبیر نيك جروم ويرو ت: حمدی الجابری 

١‏ ه- الموسيقى والعولة سایمون ماندی ت: سمحة الخولى 

۲- قصص مثالبة میجیل دی ٹربانتس ت: على عبد الروف البمبى 
٣ه ١‏ مدخل للشعر الفرنسى الحديث والمعاصر دانيال لوفرس ت: رجاء ياقوت 

` مصر فی عد محمد على عفاف لطفى السيد مارسوه ت: عبدالسميع عمر زين الدين‎ -٤ 
ه- الإستراتيجية الأمريكية للفرن الحادى والعشرين أناتولى أوتكين ت؛ أنور محمد إبرافيم ومحمد نصرالدين الجبالى‎ ١ ه‎ 
چان بودریار کریس هوروکس وزوران جیفتك ت: حمدى الجابرى‎ - 

٥۷‏ ه- المارکیز دی ساد ستوارت هود وجراهام کرولی ت: إمام عبدالفتاح إمام 
۸ه- الدراسات الثقافية زيودين سارداروبورین قان لون ت: إمام عبدالفتاج إمام 
-٥۹‏ ال ماس الزائف تشا تشاجی ت: عبدالحى أحمد سالم 
.- صلصلة الجرس نخبة ت: جلال السعيد الحفتارى 
۲- جناح جبریل محمد إقبال ت: جلال السعيد الحفنارى 


۰٣‏ - پلایین ویلایین 

- ورود الذريف 

-٤‏ عش الغریب 

-٠٥‏ الشرق الأرسط المعاصر 

-٠‏ تاريخ أوريا فى العصور الوسطى 
0¥-— الوطن المغتصب 

۸ الأصولى فى الرواية 

۹- موقم الثقافة 


کارل ساجان 
دیبورا. چ جیرتر 
موريس بیشوب 
مایکل رایس 

عبد السلام حيدر 
هرمی: ك. بایا 


ت: عزت عامر 

ت: صبری محمدی التهامی 
ت: صبری محمدی التپامی 
ت: أحمد عيدالحميد أحمد 

ت: على السيد على 

ت إيراهيم سلامة إبراهيم 
ت: عيد السلام حيدر 

ت ٹائر ذيب 


۲٠٠٤/٥۳۰۷ رقم الإیداع‎ 
LS.B.N. 
977-305-699-6 


مطابع المجاس الأعلى للآثار 


